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1. NAME UND BEGRIFF ‘LEGENDE’ 


Dem Wort ‘Legende’ liegt das lateinische, von legere „lesen“ ab- 
geleitete Gerundiv legenda (nom. plur.), „das, was gelesen werden soll 
oder muß“, zugrunde. Der neutrale Plural legenda wird dann als 
femininer Singular aufgefaßt und so zu „die Legende“, wie ja auch 
z.B. der neutrale Plural fata „Schicksalssprüche* (von fari „sprechen“ 
abgeleitet) als femininer Singular aufgefaßt und sogar zur Personifi- 
kation ital. fada, prov. fada, franz. fee „die Fee* wurde. In der 
wissenschaftlichen Fachsprache wird ‘Legende’ heute noch nahezu in 
der ursprünglichen Bedeutung gebraucht, nämlich für die Inschriften 
am Rand oder auf der Kante von Münzen und Medaillen, für In- 
schriften, die einem Emblembild (Devise) beigefügt werden oder für 
die Texte und Zeichenerklärungen auf Architektur- und Stadtplänen 
oder Landkarten, überdies für Bildunterschriften in Büchern und Zei- 
tungen. 


Im religiösen und literarischen Bereich hat ‘Legende’ die Be- 
deutung ‘Heiligenlegende’ angenommen. Zu dieser übertrage- 
nen Bedeutung führte der Brauch der christlichen Kirche, am 
Jahrestag der Heiligen beim Gottesdienst oder während der 
Klostermahlzeit die Lebens- und Leidensgeschichte des betref- 
fenden Heiligen oder Märtyrers zu verlesen. Das Buch, das die 
„Lesen“, d. h. die einzelnen Abschnitte über das Leben der Hei- 
ligen des ganzen Jahres, enthält, heißt als Ganzes Legenda, 
aber dann wurde verallgemeinernd auch der einzelne Abschnitt 
so genannt. Jedoch wurden bis ins 13. Jh. hinein nur die Lektio- 
nen des Lebens von „Bekennern“, d.h. von Heiligen, die keine 
Märtyrer sind, so benannt im Unterschied zu den ‘Passiones’ 
. der Märtyrer. Aber allmählich verwischt sich dieser Unterschied 
zwischen dem “liber legendarius’ und dem ‘liber passionarius’, 
und ‘Legende’ wird zur Bezeichnung der literarisch fixierten 
Heiligen-Vita überhaupt. Im 15. Jh. wird ‘Legende’ auch freier 
zur Bezeichnung eines nicht recht beglaubigten Berichtes, im 
16. Jh. mit der Nebenbedeutung einer unglaubhaften und un- 
wahrscheinlichen Erzählung. Die Kämpfe der Reformationszeit 
und die Auseinandersetzungen der beiden christlichen Konfes- 
sionen führten im Stil der grobianischen Zeitpolemik zu der 
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pseudo-etymologischen Abwandlung des Wortes als „Lügende“. 
Beim begrifflichen Ineinanderfließen von „Legende“ und „Sage“ 
wirkte auch unsere Nachbarschaft zu Frankreich mit, wo für 
beides nur das eine Wort légende existiert; der Wissenschaftler 
sondert sie umständlich als légende populaire (oder folklorique) 
und légende hagiographique. 

Heute wird das Wort ‘Legende’ im Alltag gebraucht, wenn 
man einen Bericht über historische Personen oder Tatsachen als 
freie Erfindung bezeichnen will. Es gerät damit vor dem Krite- 
rium der Wahrheit in eine Linie mit Lüge, Erdichtung, Fäl- 
schung, Märchen. Im Bereich der Dichtung kann das Wort ‘Le- 
gende’ Geschichten mit parabolischem, wunderbarem oder mär- 
chenhaftem Inhalt von realıstisheren Kurzgeschichten, Lehr- 
fabeln und Parabeln abheben, die andererseits nicht die Seins- 
weise wirklicher Märchendichtung erreichen. Für die Wissen- 
schaft ist solche Bezeichnung nicht verpflichtend. Im Bereiche 
der Wissenschaft steht ‘Legende’ als religiöse Erzählung be- 
stimmter Art gleichberechtigt neben Gattungsbezeichnungen wie 
‘Sage’, ‘Märchen’ und “Mythus’. Ihre Eigenart, Gesetze und Ge- 
schichte herauszuarbeiten, ist Aufgabe der Legendenforschung. 


Literatur: 


Jacog und WILHELM GrımM: Dt. Wörterbuch 6 (1885), S. 535. 

J. Cur. A. Heyse: Allgem. verdeutschendes u. erklärendes Fremd- 
wörterbuch, bearb. Otto Lyon u. Willy Scheel, 1922, S. 490. 

RupoLr Karr: Die Begriffe ‘Legende’ und ‘Heiliger’ im Wandel der 
Zeiten, in: R. K.: Heilige u. Heiligenlegenden in England 1 (1934), 
S. 16-32. | 

Hans SchuLz/OTTO BasLer: Dt. Fremdwörterbuch 2 (1942), S. 15. 

Émile Lirttr£: Dictionnaire de la langue française 4 (1957), S. 1504 ff. 

Franz Dornseirf: Der dt. Wortschatz nach Sachgruppen, 21959, 
Nr 141, 149, 1228, 1351. 


II. STAND UND AUFGABEN DER LEGENDENFORSCHUNG 
LEGENDE’ ALS LITERARISCHE GATTUNG 


Die Erscheinung ‘Legende’, die in dieser Darstellung als Ge- 
genstand der Poetik wie auch als Gegenstand der Literatur- 
geschichte im Mittelpunkt steht, schließt eine Fülle von Proble- 
men und Bezügen in sich. Verschiedene Wissenschaften sind an 
ihren Problemen unmittelbar interessiert. Die Theologie, insbe- 
sondere die katholische Theologie, interessiert ihr dogmatischer 
Gehalt, ihr Quellenwert, ihre Überlieferung, das Verhältnis von 
Wahrheit und Dichtung in ihr, ihre Beziehung zur Liturgie und 
zum Patrozinienwesen. Die vergleichende Religionswissenschaft 
sieht die christliche Legende im Zusammenhang mit ähnlichen 
Erscheinungen anderer Religionen, beachtet ihre Funktion im 
Rahmen des Kultes und untersucht ihre Motive und das Wan- 
dern der Motive zwischen den verschiedenen Religionen. Die 
Geschichtswissenschaft prüft ihren Quellenwert als Geschichts- 
dokument für überlieferungsarme Zeiten, zieht Rückschlüsse aus 
der Entstehung und Verbreitung von Legenden und vermag aus 
der Wanderung von Patrozinien und Legenden Kulturströme 
und politische Einflußsphären oder Motive herauszulesen. Die 
Volkskunde fragt nach Zusammenhängen mit dem Volksglau- 
ben, sucht nach Relikten älterer Religionsvorstellungen oder 
magischer Verhaltensweisen und fragt nach der Bedeutung der 
Kulttradition für die Legende und nach der Beteiligung volks- 
tümlichen Erzählertums an ihrer Ausgestaltung und Wandlung. 
Die Soziologie sieht die Legende in ihrer Funktion als Mittel 
einer bestimmenden Oberschicht zu bestimmten Zwecken und 
als Desiderat der tragenden Unterschicht zur Befriedigung be- 
stimmter Bedürfnisse, ihren Wandel im Rahmen der Gesell- 
schaftsentwicklung ım Verlaufe .der Zeit. Die Psychologie ver- 
sucht ihre Struktur zu ergründen und die seelischen Untergründe 
ihrer Gestaltung bloßzulegen, während die Ethnologie aus dem 
Vergleich verwandter Erscheinungen bei den verschiedenen Völ- 
kern allgemeine Völkergedanken ım Sinne Adolf Bastians her- 
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auszuheben und andererseits die Eigenart der Einzelvölker nä- 
her zu bestimmen vermag. An allen diesen Fragen kann auch 
der Literarhistoriker und Literaturwissenschaftler im Einzelfalle 
nicht vorübergehen. In erster Linie muß ihm die Legende jedoch 
ein literarisches Phänomen sein, ein sprachliches Gebilde, be- 
stimmbar nach Gehalt und Gestalt, dem ein bestimmter poeto- 
logischer Ort zuzuweisen ist und dessen Form und Ausdrucks- 
möglichkeiten in Beziehung oder Gegensatz zu denen anderer 
sprachlicher Gebilde stehen. 


DAs PROBLEM DER LEGENDE 


Hier beginnt das besondere Problem der Legende für die 
Literaturwissenschaft. Ist es erlaubt, eine Fülle einander oft sehr 
unähnlicher sprachlicher Gebilde unter dem Begriff ‘Legende’ 
zusammenzufassen? Gibt es so etwas wie die Legende? Ist die 
Legende überhaupt als eine Gattung eigener Art anzusehen? 
Oder ist es nur die stofflich-gegenständliche Gemeinsamkeit, die 
sprachliche Gebilde verschiedenster Art zusammenbindet und 
ihre Aussonderung aus dem weiten Felde literarisch-dichteri- 
scher Erscheinungen erlaubt? Vieles spricht für diese zweite 
Möglichkeit, nicht zuletzt die Prägung der Ausdrücke Legenden- 
roman, Legendendrama, Legendennovelle, Legendenballade, bei 
denen das Wort Legende das stoffliche Element, das jeweilige 
Grundwort aber die Gattungszugehörigkeit anzugeben scheint. 
Das Mittelalter kennt die Legende als eine erzählerische Kurz- 
form. Ist dies die legitime Form der Legende, sind die genann- 
ten anderen Ausprägungen, wenn wir doch an einen Gattungs- 
charakter der Legende denken, etwa als unzulässige Mischfor- 
men anzusehen? Eine solche rein normative Betrachtungsweise 
würde die Dinge allzu sehr vereinfachen und die lebendige 
Fülle einschränken, aber sie würde nicht die Probleme sehen 
und lösen. Jene Neigung zum Übergang in andere Gattungen 
weist auf die Notwendigkeit hin, den Begriff ‘Legende? litera- 
turwissenschaftlich zu klären, und das heißt eben: in Angemes- 
senheit gegenüber den Gegebenheiten. 

Die einschlägigen Lexika und Handbücher, die die ‘Legende’ 
als religionsgeschichtliches Dokument oder als literarische Gat- 
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tung behandeln*, spiegeln die Verlegenheit wider, die das Schil- 
lern der Legende hervorrufen kann. Sie sind sich einig darüber, 
daß die Legende analog zu ähnlichen Erscheinungen in anderen 
Religionen sich aus der Heiligenverehrung (s. S. 24 fl.) ent- 
wickelt und ein Heiligenleben oder Episoden daraus vergegen- 
wärtigt, wobei die Menschwerdung Christi und die an seine Ge- 
stalt geknüpften Erzählungen den Prototyp der christlichen Le- 
gende bilden konnten. Heilige, d. h. Menschen in erhöhtem Zu- 
stande, geben auch in anderen Religionen zur Legendendichtung 
Anlaß (Mohammed, Buddha). Die Formulierung, Gegenstand 
der Legende sei das Göttliche in irdischer Gestalt, verallgemei- 
nert jedoch bis zur Verschwommenheit, da Mythen aller Art 
damit erfaßt würden. Übereinstimmend wird das Element des 
Wunderbaren hervorgehoben, meist auch der erbauliche und be- 
lehrende Charakter. Die Darbietungsart der Legende wird bald 
als Erzählung, bald als Geschichte oder Bericht bezeichnet, ob- 
wohl andererseits Legendendramen und aus dem Rahmen von 
Erzählung und Bericht herausführende Gebilde (Hymnen, Lie- 
der, Balladen, Romane, Novellen) meist einbezogen werden. 
Ein Blick auf die Geschichte der Legendenforschung wird uns 
den Blick schärfen und im Wechsel der Fragestellungen das Pro- 
blem tiefer erfassen lehren. 


GESCHICHTE DER LEGENDENFORSCHUNG 


Die Geschichte der Legendenforschung beginnt mit den Ver- 
suchen, die Legendenhelden als unmittelbare Nachfolger vor- 
christlichen Götter zu sehen. HERMANN ÜSENER und seine Schule 
(RöscH, WIRTH, DEUBNER, HARRIS) versuchten seit 1879 die 
Heiligen als Nachfolger insbesondere antiker Götter zu erwei- 
sen: Pelagia als Nachfolgerin der Aphrodite, Tychon als Nach- 
folger des Priapos, andere als Nachfolger der Dioskuren, der 
Danaë, der Astarte, des Mithras oder antiker Heroen. Diese 
Theorien haben sich in keinem Falle aufrechterhalten lassen. 


* Dies ist nicht der Fall in »Deutsche Philologie im Aufriße«; s. je- 
doch O. RüHLE in: RGG, A. ZIMMERMANN in: Lex. f. Theol. u. Kir- 
che, W. Koscu in: Dt. Lit. Lex., G. v. WILPERT in: Sachwörterbuch d. 
Lit., W. Kayser, Kleines literar. Lexikon. 
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Aber es erwuchs daraus die Frage, wie Legende, Märchen, My- 
thus und Sage sich zueinander verhalten. Der Theologe ADOLF 
voN Harnack (1890) schied das zur reinen Unterhaltung be- 
stimmte, von schrankenloser Phantasie getragene Märchen von 
dem aus religiöser Naturbetrachtung vergangener Zeiten er- 
wachsenen Mythus. Sage und Legende rücke eng zusammen, 
wenn auch die Sage manchmal Legenden und Mythen mische. 
Die Legende (im weitesten Sinne bis zur profanen Geschichts- 
anekdote) wird mit der Geschichtsschreibung kontrastiert: Ge- 
schichtsschreibung als Mitteilung von Realbezügen, Legende als 
dichterisch-religiöse Deutung solcher Realität. Der Legende wird 
zugestanden, daß sie zwar meist nicht das wirklich Geschehene, 
aber idealisierend den Wesensgehalt bedeutender Gestalten oder 
Ereignisse wiedergebe: eine zur höheren Wahrheit gesteigerte 
Wirklichkeit. Ganz anders sah WıLHELM WUNDT vom Stand- 
punkt der Völkerpsychologie das Verhältnis von Märchen, Sage, 
Legende und Mythus (1906). Das Märchen erscheint ihm als die 
ursprünglichere Form, noch ohne Beziehung auf Ort und Zeit. 
Die Sage dagegen beziehe ihre Begebenheiten auf historische 
Orte, Zeiten und Persönlichkeiten. Der Göttermythus gehe 
nicht etwa dem Märchen und der Sage voraus, sondern trete so- 
wohl als mythologisches Märchen wie als mythologische Sage 
auf und verflechte sich auf dritter Stufe mit der Dichtung zur 
Mythendichtung. Die Legende sei nur eine Unterart der My- 
thendichtung, ihr Merkmal sei erbaulicher Zweck und Beziehung 
zum Kult. Während er nun einerseits betont, daß es keine von 
der jeweiligen Religion gelöste Legenden gebe (eine wichtige 
Erkenntnis!), sieht Wundt andererseits alle möglichen Götter- 
und Heroensagen und Heilbringermythen als echte Legenden 
an und läßt so jede Grenze zwischen Märchen, Sage, Mythus 
und Legende, die er (»Völkerpsychologie« 3, 21908, S. 349) zu 
den einfachsten Formen erzählender Dichtung rechnet, zerflie- 
ßen. Da in der Tat die Stoffe und Motive dieser vier Gattungen 
ineinanderfließen, verzichteten auch HırroLyrTE DELEHAYE 
. (1905) und HEINRICH GÜNTER (1910) auf eine scharfe Abgren- 
zung und eröffneten eine stoff- und motivgeschichtlich orien- 
tierte wissenschaftliche Legendenforschung, die die Legende wie 
jedes andere Literaturwerk der Frage literarischer Abhängigkeit 
von ihren Quellen unterwarf. 


Als die Literaturwissenschaft mit dem Primat der Quellen- 
forschung brach und, angeregt von der Kunstwissenschaft, vor 
allem von Heinrich Wölfflin (1864—1945) und seinen »Kunst- 
geschichtlichen Grundbegriffen« (1915), sich stärker den Form- 
fragen zuwandte („wechselseitige Erhellung der Künste“), trat 
auch wieder das Problem der literarischen Gattung und ihrer 
Formstruktur in den Vordergrund. In den zwanziger und drei- 
Biger Jahren bemühten sich Julius Petersen (1925), Oskar Wal- 
zel (1926), Günther Müller (1929) und Karl Vietor (1931) um 
dieses Problem, das bis zum heutigen Tage nicht seine Aktuali- 
tät verlor. Die gültige Bestimmung kompliziert gelagerter lite- 
rarischer Erscheinungen steht auch heute noch nahezu in den 
Anfängen, und es fehlt bis heute die gültige und zutreffende 
Bestimmung der Legende und im Zusammenhang damit eine 
überzeugende Beantwortung der oben angerührten Fragen. 
Nicht ganz zufällig fehlt darum, ungeachtet aller Vorarbeiten, 
bis heute eine umfassende Gattungsgeschichte der ‘Legende’ 
nach dem Muster der Gattungsgeschichte der Ode (Viëtor 1923), 
des Liedes (Günther Müller 1925) und der Elegie (Beißner 
1941). 


Karı VIËTOR stellte 1931 den Grundsatz auf, aus der Gattungs- 
geschichte, d. h. aus dem lebendigen Wachstum einer Gattung von den 
Anfängen an, die innere Formstruktur zu ergründen und daraus den 
in keinem Einzelbeispiel rein verwirklichten Gattungstypus zu erken- 
nen. Eine Gattungsgeschichte müsse auch „uneigentliche* Gattungs- 
werke als Gegenbewegung zum geschichtlichen Fortgang berücsichti- 
gen und dürfe sich niemals von dem für eine Dichtung gebrauchten 
Gattungsnamen leiten lassen, sondern nur von der Struktur der Dich- 
tung selbst. Damit sind beherzigenswerte Grundsätze einer Gattungs- 
geschichte gegeben, die auch für eine Geschichte der Legende maß- 
gebend sein dürften. Schon vorher (1929) hatte GÜNTHER MÜLLER die 
Gattungshaftigkeit als bestimmendes Merkmal für die Zugehörigkeit 
zu einer Gattung genannt, aber betont, daß die Gattungshaftigkeit 
sich ihrerseits mit der Zeit wandeln, also verschiedene gattungshafte 
Strukturen bilden könne, deren gegenseitiges Zuordnungsverhältnis 
dann zu untersuchen sei. 


Dieser neueren, eigentlich gegenstandsbewußten Literaturwis- 
senschaft sind denn auch die ersten Anstöße und Versuche zu 
verdanken, im Zusammenhang jener allgemeinen Bemühung um 
Formverwirklichung und um das Gattungshafte eben die Eigen- 
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art der Legende zu bestimmen. So versuchte GÜNTHER MÜLLER 
1930 als erster eine „Phänomenologie der Legende“ zu geben, 
nachdem PauL MERKER bereits die historischen Fakten zusam- 
mengestellt hatte (RL II 1926/28). Müller kommt das Ver- 
dienst zu, schon gleich zu Anfang auf die Problematik einer sol- 
chen Gattungsbestimmung im Falle der Legende hingewiesen zu 
haben. Er hatte bei seinem Versuch eine, wie er sagt, „erste Be- 
reinigung des Feldes“ (S. 456) im Auge, Wichtig bleibt dabei 
einmal, daß Müller gleih Wundt als Merkmal der Legende die 
Bindung an Kult oder Religion ihres Entstehungsraumes angibt 
“und damit auf die Durchkreuzung theologischer und literari- 
scher Gesichtspunkte hinweist, die eine rein literaturwissen- 
schaftlich begründete Gattungsbestimmung so schwierig mache. 
Unter den literarischen Gattungen sei der Legende und der 
liturgischen Hymne diese starke Nähe zur Theologie gemein- 
sam; wie die liturgische Hymne gehe die Legende nicht „im 
Literatursein“ auf. Wichtig bleibt außerdem, daß Müller, wie 
schon früher (1929) allgemein, hier die oben angerührte Gründ- 
frage speziell in Anwendung auf die Legende aussprach, wenn 
er darauf aufmerksam machte, „wie mannigfach die Gattung 
durch die Jahrhunderte hin abgewandelt wurde“: „Das legen- 
darisch Gegenständliche erscheint mit den verschiedensten Gat- 
tungsformen überprägt“ (S. 456). Nicht unproblematisch scheint 
dabei allerdings Müllers Versuch, die Legende parallel zur No- 
velle zu sehen: bei der Legende wie bei der Novelle stehe ein 
einzigartiges Ereignis (= unerhörte Begebenheit) im Mittel- 
punkt. Die Wendung der Novelle bewege sich in der natür- 
lichen Sphäre und kraft derselben. Die Wendung der Legende 
aber werde durch eine überirdische Macht bewirkt. Mittelpunkt 
und Kennzeichen der Legende sei ein Wunder oder eine wun- 
derbare Bekehrung. Der erbauliche Kern der Legende liege nicht 
darin, wie sie berichte, sondern wovon sie berichte; die Erzähl- 
struktur aber sei die der Novelle. — Dieser Bestimmung steht 
die Tatsache entgegen, daß es Legenden gibt ohne jede Wunder- 
‚erzählung. Müllers problematische Definition mag sich daraus 
erklären, daß er sie aus einer modernen Sammlung novellenarti- 
ger religiöser Erzählungen (Karl Borromäus Heinrich »Maria 
im Volke«, 1927/28) ableitete, die der Verfasser selbst nicht als 
Legenden bezeichnet hatte. 


„Als Grundform der Legende dürfen wir wohl die kurze 
Prosaerzählung, besser vielleicht noch den Prosabericht vom 
Heiligen ansehen“, sagt Müller (S. 456). Nehmen wir diese Be- 
merkung im Zusammenhang mit der vom „legendarisch Gegen- 
ständlichen“, welches „mit den verschiedensten Gattungsformen 
überprägt“ erscheine, so berechtigt uns dies, nachher bei dem 
historischen Überblick über die Geschichte der Legende sowohl 
die ursprüngliche Form der kurzen Prosaerzählung wie auch 
die gattungsmäßig verschiedenartigen Verwirklichungen von 
„Legendarischem“ zu berücksichtigen. 

Unabhängig von Günther Müller unternahm es Anpr£ JoL- 
LES im gleichen Jahr (1930), in seinem Buche »Einfache For- 
men« neben Sage, Mythe, Rätsel, Spruch, Kasus, Memorabile, 
Märchen und Witz an erster Stelle die Legende in ihrer Eigen- 
art zu untersuchen. ‘Sein Buch wirkte zwar, wie Wolfgang Mohr 
(RL I 1958, S. 321) sagt, „mehr erregend als klärend“; stellt 
auch „der Volkskunde und Literaturwissenschaft noch keine 
sicheren Kategorien bereit, weist sie aber auf wichtige Pro- 
bleme hin“. Wenn Adolf Bastian (1826—1905) bis zu den 
„Elementargedanken“, einem in allen Kulturformen gleichen, 
einfachen Kulturbesitz als Ausfluß des bei allen Menschen glei- 
chen Geistes, vorgedrungen war (1901) und Wilhelm Wundt 
(1832—1920) in seiner »Völkerpsychologie« Sage, Mythe, Le- 
gende und Märchen zu den „einfachsten Formen erzählender 
Dichtung“ rechnete (3, ?1908, S. 349), so führte Jolles die sog. 
einfachen Formen Legende, Sage, Mythus usw., die Jacob 
Grimm als „Naturpoesie“ den höheren Kunstgattungen gegen- 
übergestellt hatte, auf elementare „spezifische Geistesbeschäfti- 
gungen im sprachlichen Bereich“ zurück, die auch in höheren 
Kunstgattungen immer wieder durchschlagen können. Jolles’ 
„spezifische Geistesbeschäftigungen“ interpretiert Mohr (S. 321) 
„als wechselnde Einstellungen, welche der in der Sprache schaf- 
fende Mensch seinen Gegenständen entgegenbringt“, während 
Alfred Schossig (Jolles, 21956, S. VII) sie vereinfachend als 
„Besitzergreifung (occupatio) des Menschen durch den Geist der 
Legende, der Sage oder Mythe“ kennzeichnet. 

Jolles stellt die Legende an die Spitze seiner einfachen For- 
men. Sie verwirkliche in der Sprache die Geistesbeschäftigung 
der imitatio eines in Tugend Bewährten. Diese imitatio mani- 
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festiere sich im Leben als Person, im Gegenständlichen als Reli- 
quie, im Sprachlichen als Legende, und als Legende bringe sie 
entsprechende sprachlich-formale Gebärden hervor, die es er- 
laubten, die Legende als kurze, einfache Erzählform aus der 
Fülle anderer sprachlicher Manifestationen als verbindliche Be- 
zeichnung herauszustellen und gegen andere Erscheinungen, die 
aus anderen Geistesbeschäftigungen erwuchsen, abzugrenzen. 
Diese Sicht scheint die Möglichkeit zu eröffnen, der Legende in 
tieferem Sinne gerecht zu werden, auch angesichts jener von G. 
Müller bemerkten „Durchdringung theologischer und literari- 
scher Gesichtspunkte“, die sich für die Literaturwissenschaft bei 
dem Versuch der Klärung des Gattungsproblems der Legende so 
erschwerend auswirkt. Der Hinweis, daß mit der Legende be- 
stimmte sprachliche Gebärden verbunden seien, könnte dazu 
dienen, die Grundform der Legende in Hinsicht auf ihre spezi- 
fische literarische Eigenart zu definieren. Es hat denn auch nicht 
an Versuchen gefehlt, die von Jolles gegebenen wichtigen An- 
sätze in diesem Sinne auszuwerten, wobei vor allem auf Robert 
Petsch (s. u.) zu verweisen ist. 

Allerdings kann auch nicht übersehen werden, daß Jolles’ 
Versuch in vielem als vorläufig und revisionsbedürftig anzu- 
sehen ist. Bei der Frage „Was ist die Legende ihrem Wesen 
nach?“ wurde das Problem des Religiösen ausgeklammert. Die 
Geistesbeschäftigung der imitatio ist eine elementare, gewisser- 
maßen präreligiöse und betrifft, wie Joseph Dabrock (s. u.) und 
Alfred Schossig (s. u.) dartaten, ebenso oder weit mehr weltliche 
Helden. Da auch nach Jolles beim Schwächerwerden der Gei- 
stesbeschäftigung der imitatio an die Stelle der christlichen Hei- 
ligenlegende der Sportbericht der modernen Zeitung über Re- 
kordleistungen tritt („Die einfache Form Legende liegt vor in 
der... Sportberichterstattung“), ist das Spezifische der Le- 
gende, das Religiöse, mit der Geistesbeschäftigung der imitatio 
nicht erfaßt. Auch muß es Bedenken erregen, wenn die Wall- 
fahrt zu einem Heiligengrab als imitatio der Heiligwerdung 
angesehen wird unter Negierung der tatsächlich zugrunde lie- 
genden Gedanken der Buße, Devotion, Verehrung und Fürbitte, 
die Reliquie als Gegenstand, ın dem sich die Tugend des be- 
treffenden Heiligen lebendig zeige, statt, dem Elementargedan- 
ken aller Völker folgend, als orendistisches kraftgeladenes Ob- 
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jekt, und wenn die Legende an die Bewährung der Tugend des 
Heiligen geknüpft wird. Für Jolles sind denn auch Pindars Sie- 
geslieder Legenden nachahmungswürdiger Wettkämpfe, wäh- 
rend die olympischen Wettkämpfe in Wirklichkeit Teile des 
religiösen Kultes waren und als solche verstanden werden müs- 
sen. Während bei Jolles das Heilige als Tugendfülle in einer 
Linie mit sportlicher Leistungsfähigkeit steht, hat sich in der 
Religionswissenschaft eine ganz andere Vorstellung vom Wesen 
des Heiligen als des Numinosen, Andersartigen gebildet (vor 
allem Rudolf Otto »Das Heilige«, 1917; 221947; »Das Gefühl 
des Überweltlichen«, 1932), die es nicht zuläßt, im Begriff der 
imitatio eines in Tugend Bewährten die religiöse Legende und 
den Sportbericht der modernen Zeitung auf einen Nenner zu 
bringen. 

Deshalb lehnte Josepu Daprock (1934) die imitatio als für 
die Legende wesentliches Merkmal ab. Er glaubte der Legende 
als religiöser Erzählung eher gerecht zu werden, wenn er ihr die 
Aufgabe zuwies, die Existenz Gottes zu beweisen. In der säku- 
larisierten Welt von heute trete an die Stelle Gottes ein Natur- 
prinzip, an die Stelle des Wunders ein Symbol, so daß die von 
jeder Gottgläubigkeit entblößten Symbolmärchen als die säku- 
larısierten Legenden unserer Zeit zu bezeichnen seien. Hierdurch 
würde es möglich, zahlreiche moderne Dichtungen, die das Wort 
‘Legende’ beanspruchen, der Gattung der Legende anzuglie- 
dern und wohl mit größerem Recht als den Sportbericht der 
modernen Zeitung. Dabrock verkannte jedoch, daß die christ- 
liche Heiligenlegende zwar die Existenz Gottes voraussetzt, 
aber keineswegs ihren Beweis zum Inhalt hat. Auch wäre es 
zweifelhaft, ob man ihres Stoffes und Sinngehaltes entleerte 
Legenden sinnvoll noch ‘Legenden’ nennen kann, da man ja 
auch nicht die weltliche Kontrafaktur eines Kirchenliedes noch 
„Kirchenlied“ nennt. Entgegen dieser von Dabrock vorgeschla- 
genen Ausweitung des Begriffes Legende plädierte HELLMUT 
RosENFELD (1940, 1947, 1952, 1958) dafür, den Begriff ‘Le- 
gende’ auf das einzuschränken, für das der Name geprägt 
wurde und für das er bis zum 16. Jh. auch ganz allein Geltung 
hatte: auf die dichterische Wiedergabe des irdischen Lebens hei- 
liger Personen (auch die „Mirakelerzählungen“ seien auszu- 
scheiden). Voraussetzung echter Legende sei der Glaube. Die 
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Geltung der Legende beschränke sich auf die Religionsgemein- 
schaft, in der sie erwuchs. Weil sie aus dem Glauben erwachse, 
habe sie die Form eines einfachen, naiven unreflektierten Be- 
richtes. In Parallele zur weltlichen Heldensage sei sie eine Art 
religiöse Heldensage (1953), zu der nicht notwendig, aber mit 
Selbstverständlichkeit auch die Einbeziehung von Wundern ge- 
höre. Ziel sei die Durchdringung von Menschlichkeit und Hei- 
ligkeit, um gleicherweise die Ansprechbarkäit des Heiligen und 
zugleich seine Berufung zu Fürbitte und Hilfe darzutun. Die 
gleiche Einschränkung der Legende auf Erzählung von Heiligen 
oder göttlichen Wesen in menschlicher Gestalt und die jeweilige 
Religion hatte vorher bereits WoLrsang KAYSER (»Geschichte 
der deutschen Ballade«, 1936) im Bereich der Ballade festge- 
stellt. Daraus folge, daß (balladenhafte) Legenden eines Kul- 
turkreises in einem anderen als (reine) Balladen aufgefaßt wür- 
den, da hier die religiöse Gültigkeit fehle. 

Schon Jost TRIER (1924) wandte bei seiner Beschäftigung mit 
einem einzelnen Heiligen seine Aufmerksamkeit auf die beson- 
deren Form- und Gestaltungsprobleme der Legende und stellte 
zwei Legendentypen fest. Die sog. kurzfristige Legende 
schmücke das irdische Leben ihres Heiligen mit einer Kette von 
Zügen aus, die als gängige Legendenmotive von einem Heiligen 
auf den anderen übertragen werden, ohne irgendwie Richtung 
und Gestalt dieses Lebens an irgendeiner Stelle kausal zu beein- 
flussen. Der Zeitraum zwischen der historischen Existenz des 
Heiligen und erster schriftlicher Gestaltung seines Lebens war 
verhältnismäßig kurz, so daß man das Leben nur ausschmückte, 
nicht aber änderte. Bei den langfristigen Legenden, d.h. den 
Legenden, bei denen die legendenschaffenden Kräfte und Zeit- 
räume bedeutender waren, werde dagegen das Heiligenleben an 
entscheidenden Punkten durch ausgesprochen legendäre Ereig- 
nisse gelenkt, so daß das Ursprüngliche historische Leben da- 
durch umgeformt werde. Diese Legenden zeichneten sich da- 
durch aus, daß sie neben allgemein gängigen Legendenmotiven in 
der Art der auch in den kurzfristigen üblichen stets irgendeinen 
spezialiter ihnen und ihrem Heiligen zukommenden legendären 
Bestandteil enthielten. Darin liegt eine stärkere dichterische 
Durchdringung der Heiligenvita, während in der Reihung von 
Motiven in ein mehr oder weniger historisches Heiligenleben ein 
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primitiverer Formsinn liegt. Damit werden wir auf das Pro- 
blem der „einfachen Formen“ zurückgewiesen. 

In einer Auseinandersetzung mit Jolles und seiner These von 
den „einfachen Formen“ unternahm es RoBErT PETScH (1932), 
die Gestaltform der Legende tiefer zu ergründen, ohne aber 
dabei die Herkunft der Legende aus der christlichen Religiosität 
und die Beschränkung des Begriffes auf christliche Heiligenleben 
zu bezweifeln. Als Inhalt der Legende sieht er heldische Be- 
währung mit dem Ziel der Gottverähnlichung. Zur Form der 
Legende gehören nach Petsch das Vermeiden tatsächlich-bio- 
graphischer Vollständigkeit; Geburts- und Kindheitserzählun- 
gen seien Rahmenelemente und nur Gegengewicht zum gott- 
seligen Tod. Auf sinnliche Verlebendigung werde kein Gewicht 
gelegt, vielmehr richte sich die sprachliche Gestaltung auf Aus- 
schöpfung des tiefsten religiös-vorbildlichen Gehaltes und auf 
sprachlich wirksame Motive. Konflikte würden in Art eines 
Agon gebracht, Sinneswandlung und Gegnerschaft superlativisch 
kontrastiert, andere Motive durch Wiederholung und Vorstel- 
Jungen durch Wortbilder ins Ungeheuerliche gesteigert. Die Er- 
zählweise ziele auf Hingabe und Bewunderung. Das, was Ro- 
senfeld (1953) Gestaltung eines Wunschbildes nennt, ist für 
Petsch im Anschluß an Jolles Verwandlung des feiernden Ichs 
in den Heiligen und Arbeit an seiner Wiedervergottung. Zwei 
Jahre später stellt Petsch (1934) die Legende in allgemeinere 
Zusammenhänge. Er sieht sie jetzt als Unterform der Helden- 
sage, als ihre einfachste Form aber die anekdotische Legende, 
die immer in theokratischen Völkern und Zeiten geblüht habe. 
Motive wie die Berufung zum Prophetentum und anfängliche 
Weigerung des Frommen, Prüfungen und Qualen bis zum Sieg 
kehrten immer wieder. Der Legende stehe mit Jolles eine Anti- 
legende, die Darstellung des Schicksales gott- und menschen- 
feindlicher Wesen, gegenüber. Anders als 1932 unterscheidet 
Petsch jetzt Kultlegenden, die die Macht der Himmlischen in 
der Art einer Götter-Aretalogie beispielhaft erwiesen, und Hei- 
ligenlegenden, die ein hohes Menschentum von heroischer Art 
feierten. Auf niederer Stufe stünden Erzählungen, die vor Dä- 
monen warnen; sie gingen ins Schwankhafte über, wenn die 
Dämonenabwehr ohne göttliche Hilfe erfolge. 

Petschs Darlegungen sind (nach Jolles) das Ausführlichste, 
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was zur Gestaltform der Legende gesagt wurde. Der Märchen- 
forsher WALTER A. BERENDSOHN (1933) stimmte zwar hin- 
sichtlich des Märchens Jolles zu, betonte aber, daß gerade die 
Legende keine einfache Form sei, sondern als Heiligenlegende 
„zweifellos ein Stück Literatur, unlösbar von der christlichen 
Kirche und ihrem Vorstellungskreis, also ein Erzeugnis hoch- 
entwickelten geistigen Lebens“. Auch PauL ZAunerT (1935) 
knüpft an Jolles an, bleibt aber als Volkskundler im Bereich des 
Inhaltlichen und sieht die Verwandtschaft von Sage und Le- 
gende. Die Legende, die vom Leben und Wirken des Heiligen 
melde, sei für den Kreis der Gläubigen ein Wahrheitsbericht wie 
die Sage für den Kreis, in dem sie lebt. Die Legende sei nicht 
nur eine erbauliche schöne Geschichte, sie führe zu etwas unmit- 
telbar Wirkendem hin, das mit der Heiligsprechung mobil ge- 
macht sei. Wichtig ist ihm vor allem die Eindeutschung der aus 
der Fremde kommenden Stoffe und Motive. Die Mirakelerzäh- 
lungen zieht er (ohne diesen Ausdruck zu gebrauchen) als 
„Überlieferungen von heiligen Stätten und Dingen“ zur Le- 
gende hinzu. Die neuen Kultmittelpunkte der Landschaft soll- 
ten, so meint er, von vornherein durch ein Wunder, durch un- 
mittelbares Eingreifen Gottes in die Geschehnisse aus der Um- 
welt herausgehoben und verklärt, zugleich aber das Heilige, das 
Wunder, mit der Heimaterde vermählt werden: daß vielmehr 
der Gläubige für seinen Heiligen durch diese Mirakelerzählun- 
gen werben will, wird verkannt. Enger an Jolles knüpfte wie- 
der ALFRED ScHossiG (1935) an, als er die verbalen Aktions- 
arten und Aspekte der Livres des faits zu deuten suchte. Er 
kommt zu dem Ergebnis, die Kunstform des Livre des faits 
(14. bis 16. Jh.) habe die einfache Form ‘Legende’ als Grund- 
lage. Wie der Heilige für die religiöse Gemeinschaft imitabile 
sei, so der bon chevalier für die ritterliche Welt. Heiliger werde 
man durch Heilstaten, bon chevalier durch hauts faits. Wie der 
Heilige im Kanonisationsprozeß formelhaft festgelegt werde, 
so entstehe der bon chevalier in einem Prozeß, der im jugend- 
lichen Spiel beginne und in Waffengang und Schlacht ausgetra- 
gen werde. Der Ruf des Ritters werde bekannt wie der des Hei- 
ligen; Schwert, Lanze, Schild und Rüstung würden wie die Reli- 
quie des Heiligen zu Gegenständen der Geistesbeschäftigung 
imitatio; das Livre des faits wie die Heiligenvita sei eine Auf- 
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forderung zur Nachfolge. Damit wird die Grenze zwischen 
Heiligenlegende und ritterlichem Livre des faits von der 
Grundform her aufgehoben, der Unterschied nur noch stoff- 
bedingt. | 

Bedeutsamer wäre aber, vom Strukturellen her dem Phäno- 
men Legende näher zu kommen. WOoLrGanG Kayser, der 
1936 in seiner Geschichte der Ballade auf die Legende einging, 
hat bei seiner Betrachtung des sprachlichen Kunstwerkes (1948, 
151971) der Legende nicht ausdrücklich Erwähnung getan. Er 
stellt als Strukturformen des Epischen Figur, Geschehen und 
Raum auf. Wenn er dem Roman vor allem die Raumsubstanz 
zuweist, der Novelle und Ballade das Strukturelement des Ge- 
schehens, so hätte er für das Strukturelement der Figur statt 
der Kriminalgeschichte besser Heldendichtung und Legende 
nennen können. Damit wäre für die Legende etwas sehr Wich- 
tiges ausgesagt. Weiterweisendes weiß auch Max Lürht in sei- 
ner Phänomenologie des Volksmärchens (1947, *1968) bei seiner 
stark systematisierenden Gegenüberstellung von Volksmärchen 
und Legende zu sagen. Ist ihm das Volksmärchen eine mehr- 
gliedrige, welthaltige Abenteuererzählung von spielerischer Ge- 
samtschau der Welt, wie sie im Wesen ist oder sein sollte, so 
sieht er die Aufgabe der Legende darin, das Dasein als Wirkung 
der transzendenten Welt zu offenbaren und ihre Forderung zu 
verkünden. Der Mehrgliedrigkeit des Märchens entgegen werde 
in Sage und Legende zunächst nur eine Einzelepisode gestaltet. 
Das Wunder, dem Märchen etwas Selbstverständliches, sei der 
Legende Offenbarung des alles beherrschenden Gottes. Ungleich 
der Sage, die Fragen stelle, gebe die Legende Antwort und 
ordne das einzelne Geschehen in dogmatischen Zusammenhang. 
Wichtig in Hinsicht auf die Frage, ob die Legende eine „ein- 
fache Form“ sei, ist auch hier wieder die Feststellung, die Le- 
gende werde unter kirchlichem Einfluß gedichtet, gesammelt, 
gepflegt und verbreitet. Legende und Sage haben nach Gustav 
MEnscHING (1962) gemeinsam die historisch-menschliche Bezie- 
hung. Sage sei aber in Zeitlosigkeit und Mangel historischer 
Fixiertheit dem Mythos strukturverwandt. Aber wenn Mythos 
sich nur auf numinose Wirklichkeit beziehe, so die Sage auf be- 
stimmte Orte, Zeiten, Heldengestalten. Hingegen seien Mär- 
chen wie Mythos zeitlos und wurzelten im Magischen, nur sei 
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das Märchen säkularisiert. Dem Strukturtypos des Mythos ge- 
höre die Kultlegende ungeschichtlicher Kultheroen an, während 
die eigentliche Legende sich wie die Sage auf bestimmte Persön- 
lichkeiten beziehe, ohne wirklichkeitsgetreu zu berichten. Sie 
verkläre das Leben schöpferischer religiöser (auch außerchrist- 
licher) Persönlichkeiten, sei aber wie Mythos, Sage und Märchen 
ungeschichtlich. 


In Beschränkung auf die englische Heiligenlegende des Mittelalters 
hat THEODOR WOLPERS eine eingehende Formgesciichte des Legenden- 
erzählens versucht (1964). Er betont die formprägende Bedeutung der 
erbaulichen Betrachtung und nimmt deshalb die Frage nach der Dar- 
bietungssituation und nach den verschiednen Erbauungstendenzen, 
die wirksam geworden sind, zum methodischen Ausgangspunkt. Wich- 
tig ist die Beobachtung, daß die englischen Einzellegenden stärker von 
der weltlichen Formtradition bestimmt werden als die kirchlichen Le- 
gendensammlungen. Daß im Wandel der Frömmigkeitshaltung auch 
die Darbietungsform sich wandelt, wird dabei deutlich gemacht, wenn- 
gleich der legendarische Erzählton gewissermaßen konstant bleibt. Er- 
gebnis bleibt, daß Struktur und Formensprache der Heiligenlegende 
wesentlich bestimmt sind von einem mehr oder weniger in die Dar- 
stellung integrierten und wechselnd akzentuierten Betrachtungs- 
moment; dabei ergeben sih auch Beziehungen zur Sakralmalerei. 
Wie weit diese am englischen Legendenmaterial erarbeiteten Erkennt- 
nisse sich auf die deutsche Legendengeschichte übertragen lassen, bleibt 
zu erproben. | 


FORSCHUNGSAUFGABEN 


Die Skizzierung der Forschungsgeschichte ergab eine gewisse 
Einmütigkeit darüber, die Legende in erster Linie als dichterisch 
verklärtes Heiligenleben (oder einer Episode daraus) anzusehen 
und ihre Form als einfachen, naiven, d. h. vorbehaltlosen, 
gläubigen, auf das Wesentliche beschränkten Bericht. Es wurde 
aber verschiedentlich die Neigung beobachtet, der Legende auch 
die Kultlegenden zuzuzählen und den Begriff zu verallgemei- 
nern und auch Göttermythen und Naturmythen hinzuzuzählen. 
Eine Phänomenologie der Legende in Art der Phänomenologie 
des Volksmärchens durch Lüthi und eine ausführliche Gattungs- 
geschichte sind aber nur möglich, wenn man sich über den Um- 
kreis und Umfang dessen, was man als Legende zu betrachten 
hat, einigermaßen einig wird. Eine vordringliche Forschungs- 
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aufgabe ist demgemäß u. a. die reinliche Scheidung von Mythus 
und Legende, Das Wort ‘Legende’ wurde geprägt allein für 
die Heiligenlegende und hat bis ins 16. Jh. hinein unbestritten 
auch nur die Heiligenlegende bezeichnet. Eine Ausdehnung des 
Begriffes auf Mirakelerzählungen und den ganzen Bereich der 
Götrersagen und religiösen Mythen bedürfte sorgfältiger Über- 
legung und stichhaltiger Begründung. 

Die Forschung hat immer wieder die Bindung der Legende 
an die jeweilige Religionsgemeinschaft betont. Das würde be- 
deuten, daß die Gattung ‘Legende’ wie das Kirchenlied eine 
auf die betreffende Religionsgemeinschaft beschränkte Gattung 
ist, daß also das Religiöse für die Gattung konstitutiv ist. Es 
gilt einmal, das Problem der „christlichen Legende“ zu lösen, 
es gilt außerdem, scheinbar oder wirklich verwandte Erschei- 
nungen anderer Religionsgemeinschaften im Vergleich mit der 
christlichen Legende oder für sich zu untersuchen. Aus dieser 
Problemstellung erwachsen eine Fülle von Forschungsaufgaben, 
nicht zuletzt, weil es eine Auseinandersetzung mit dem Religiö- 
sen als gattungsbestimmendem Faktor ist. Statt „Nachahmung 
eines in Tugend Bewährten“ taucht hier das Problem der Hei- 
ligenverehrung auf. Heiligenverehrung bedeutet Beschäftigung 
mit dem Numinosen und ist vielleicht zu begreifen als der Ver- 
such, das unbegreifliche Numinose im Leben und Sterben von 
Menschen mit göttlicher Begnadung ansprechbar zu machen, 
ohne es seiner Heiligkeit und Würde zu berauben. Dieses Pro- 
blem ist durch die Menschwerdung Christi vorgeformt und wie- 
derholt sich bei der Bildung christlicher Heiliger. Wieweit bei 
anderen Religionen Vergleichbares geschieht und geschah, wie- 
weit z.B. der Heroenkult eine Vorform oder gar der Anlaß 
zur Bildung christlicher Heiligenverehrung war, muß sorgfältig 
geprüft werden. Zugleich nötigt der Begriff des Numinosen 
dazu, die bisherigen Formulierungen über den erbaulichen und 
didaktischen Charakter der Legende, ihre dogmatische Bindung 
und Aufgabe zu überprüfen und eine angemessenere Auffas- 
sung zu erarbeiten. | 

Ein anderes Forschungsproblem ist das Verhältnis von Le- 
gende und Sage, zumal die Sage sich weitgehend mit dem Her- 
einragen des Numinosen in den Alltag befaßt. Die Sage befaßt 
sich jedoch mit Geschehnissen, die Legende, um an Kayser anzu- 
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knüpfen, mit Figuren. Die Sage stellt als Volkssage wirklich das 
Beispiel einer einfachen Form dar. Die Legende wird in erster 
Linie von literarischen Motiven gespeist und von der kirchlichen 
Oberschicht dargeboten. Wie verhält sich hier die literarisch- 
dichterische Darbietung durch Legendendichter zur Übernahme 
durch die Schicht, die nicht nur Träger, sondern weitgehend 
auch Urheber der Volkssage ist? Wieweit wird die Legende, die 
literarisch dargeboten wird, von dem Volk akzeptiert und zu 
eigen gemacht und wieweit wirkt das auf die weitere Ausbil- 
dung oder Umbildung der Legende zurück? Das Problem spitzt 
sich zu, wenn man Heldensage und Legende nebeneinander 
stellt. Auch die Heldensage ist keineswegs Volkssage, sondern 
dichterische Verklärung geschichtlicher Gestalten, wenn sie auch 
möglicherweise auf der sich bildenden Volkssage aufbaut. Das 
Problem wird aber noch dadurch verkompliziert, daß die Hel- 
densage heute z. T. als verweltlichter Mythus oder als unter 
dem Druck des Archetypus mythisierte Geschichte aufgefaßt 
wird (Jan de Vries). Das Verhältnis von Heldensage und Le- 
gende zu klären wird damit zu einem dringenden Bedürfnis. 
Andrerseits wird die Volkserzählforschung, die sich der Motive, 
Traditionswege und Funktion der Volkslegende angenommen 
hat (Kretzenbacher, L. Schmidt), stärker zwischen Heiligen- 
legende, Ursprungslegende, Mirakel, Exempel und Sage schei- 
den müssen. 

Einzelne Forscher haben der Legende eine Antilegende, die 
Darstellung des Schicksales gott- und menschenfeindlicher We- 
sen, an die Seite gestellt. Die Beispiele für solche Legenden un- 
heiliger Personen sind z. T. unglücklich gewählt. Die sog. Le- 
genden von Theophilus und von der Päpstin Johanna (Jutta) 
sind ausgesprochene Marienmirakel, die die Macht der Gottes- 
mutter, in aussichtsloser Lage noch zu helfen, ebenso dartun, 
wie die sehr viel weniger bekannte Geschichte von der schwan- 
geren Äbtissin im Scheyrer Matutinalbuch. Wieweit andere 
Teufelsbündlergeschichten, etwa die stark schwankhaft ange- 
‚legte von Faust, und Dämonensagen mit Recht als Antilegenden 
bezeichnet werden dürfen oder wie wir diese Geschichten ein- 
zuschätzen haben, bedarf gerade im Hinblick auf den numino- 
sen Untergrund der Legende gewissenschafter Betrachtung. 

Wenn die Bindung an einen religiösen Glauben und Kult 
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konstitutives Element der Gattung Legende ist, taucht erneut 
das Problem auf, wieweit ihres religiösen Glaubens beraubte 
oder ihres religiösen Sinnes entleerte Legenden, wieweit selbst 
ihres ursprünglichen religiösen Stoffes beraubte Parabeln, Ge- 
schichten und legendäre Symbolmärchen der Gattung Legende 
noch zugerechnet werden können und dürfen. Günther Müller 
rechnete mit dem Wandel der Gattungshaftigkeit im Verlaufe 
der Jahrhunderte. Ob bei Schwinden des religiösen Sinnes oder 
Glaubens noch eine echte Legende verwirklicht werden kann 
oder ob nicht viel eher von bloßer Nachahmung, von Verwen- 
dung des Stoffes oder von Travestie, vielleicht aber auch von 
Parodie geredet werden sollte oder muß, bleibt gewissenschafter 
Untersuchung wert. 

Diesen grundsätzlichen Problemen reihen sich die eigentlichen 
Gestaltungsprobleme an. In der Forschung wurden mehr neben- 
bei als systematisch verschiedene Legendentypen aufgewiesen, 
die episodische, die episodenreihende, die mehr dichterisch durch- 
gestaltete Legende (Trier), die zur Heldendichtung tendierende 
Legende (Petsch, Rosenfeld). Das könnte den Ausgangspunkt 
systematischer Untersuchung des Legendenmaterials bilden. Da- 
bei taucht sofort wieder das Problem auf, wieweit der Gat- 
tungscharakter noch gewahrt werden kann bei Überprägung 
durch andere Gattungsformen wie Hymne, Ballade, Novelle, 
Epos, Roman. Ist z. B. eine sog. Legendennovelle noch der Gat- 
tung Legende zuzurechnen? Da die Novelle ihrer Struktur nach 
vorwiegend auf Geschehen, die Legende aber vorwiegend auf 
die Figur ausgerichtet ist, wird hier ein Kriterium liegen und 
ein Schlüssel zur Entscheidung, und das gleiche gilt gegenüber 
der Raumstruktur von Epos und Roman. Aber auch aus der 
Darbietungsart ergeben sich Grenzen und Scheidungen. Wenn 
die Legende als dichterisch verklärter, vorbehaltloser gläubiger 
Bericht über das Leben Heiliger zu formulieren war, so wird 
jede Psychologisierung, die das Heilige ableiten, erklären oder 
begründen will, dem Wahrheitscharakter und der vorbehalt- 
losen Gläubigkeit der Legende Abbruch tun und schließlich zu 
einer anderen Gattungsform hinüberführen. Dies wäre an mar- 
kanten Beispielen und Gegebenbeispielen im einzelnen zu unter- 
suchen. 

Es ergibt sich also, daß der Gattungscharakter der Legende 
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bestimmte Darstellungsarten ausschließt. Damit wird die Frage 
akut, welche erzählerischen Darstellungsmittel ihr angemessen 
sind. Gibt es typische Anfangs- und Verknüpfungsformen, typi- 
sche Handlungsführung und Figurenbehandlung oder bestimmte 
Darstellung der Dinge, der Umwelt und der Zeit, eine eigene 
Seinsweise der Legende? Einiges hat bereits Petsch darüber ge- 
sagt. Daran wäre anzuknüpfen. Ist der Umkreis der Legende 
einigermaßen sicher gezogen und das Material dadurch einge- 
grenzt, so wird die Erzählforschung diese und andere Einzel- 
heiten untersuchen und ergründen können. Alles in allem wer- 
den wir dann etwas erfahren vom Wandel der Gattungshaftig- 
keit und von der Konstanz der Legende, von ihrer idealen und 
ihrer pragmatischen Gestalt, von ihrer Hochform und ihrer 
Volksform, von ihrer Beständigkeit und ihrem Verfall, und 
damit werden wir zu einer wirklichen Phänomenologie und zu 
einer umfassenden Geschichte kommen können, für die mit der 
folgenden Darstellung notwendig nur ein erster Umriß ge- 
geben werden kann und soll. Auf die von Wolpers gebotenen 
Prinzipien für eine Formgeschichte des Legendenerzählens sei 
dabei für weitere Forschung ausdrücklich hingewiesen. 
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III. GESCHICHTE DER LEGENDE 


I. Legende und Heiligenverehrung 


Legenden gibt es auch in außerchristlichen Religionen. Für das 
Christentum ist die Legende aus verschiedenen Gründen besonders be- 
deutsam geworden, und die christliche Legende ist es ja auch, die den 
deutschen Legendendichtungen zugrunde liegt. Ihre Bedeutung und 
Verbreitung beruht auf der Heiligenverehrung, dem Ehrendienst (cul- 
tus duliae), der den Heiligen und Engeln wegen ihrer übernatürlichen, 
von Gott verliehenen Gnadenvorzüge gewährt wird: die Vorschrift, 
der einzelnen Heiligen an ihren Jahrestagen zu gedenken, hat die Bil- 
dung von Legenden, zumal für solche Heilige, für die keine beglau- 
bigten Viten vorlagen, aufs stärkste gefördert. Die Heiligenverehrung 
scheint für den oberflächlichen Betrachter dem Monotheismus des Chri- 
stentums zu widersprechen. Man vergißt, daß die Heiligen nicht ver- 
ehrt und angebetet werden wie der unendliche Gott selbst (cultus 
latriae = Anbetung). Aber der Mensch wagt im Bewußtsein seiner 
Sündhaftigkeit nicht, mit kleinen Bitten und Anliegen unmittelbar vor 
Gott zu treten; er bedient sich dabei gern der Fürbitte der Heiligen. 
Schon das Christentum der apostolischen und nachapostolischen Zeit 
kennt die Fürbitte Lebender füreinander, schon die heidnische Zeit 
Opfer und Anrufung der Toten, vor allem der hervorragenden Toten 
(Heroen), um Segen und Hilfe. Beides fließt zusammen, wenn die 
Christen der Verfolgungszeit ihre (gewöhnlichen) Toten um Fürbitte 
bei Gott anriefen. Der Glaube, daß die Märtyrer unmittelbar zu Gott 
emporsteigen, ließ dann die Anrufung der gewöhnlichen Toten zu- 
rücktreten vor den Gebetsformeln an die Märtyrer, denen man schließ- 
lih über die Fürbitte bei Gott hinaus ein dem der Engel sehr ähn- 
liches Dasein und entsprechende Dienste für die Christenseelen und 
dann auch für die Lebenden zutraute. Die Kirchenväter des 3. Jh.s 
- ein Tertullian (160-222), Hippolyt (t 236/37), Origenes (185-254), 
Cyprian (200-258) — kennen bereits die Anrufung der Märtyrer, 
Engel, Apostel, alttestamentlichen Gerechten und Propheten, und auch 
in den altchristlichen Grabschriften und Katakombenmalereien Roms 
finden wir sie unmittelbar bezeugt. 

Die Anrufung der Heiligen forderte selbstverständlich alsbald ihre 
Verwurzelung in der Liturgie, in Messe und Brevier. Aus der liturgi- 
schen Verehrung erwächst die Bilderverehrung, die Weihung von Al- 
tären, Kapellen und Kirchen und, in Aufnahme vorchristlicher Ge- 
wohnheiten und einem zeitlosen Menschheitsgedanken folgend, der 
Reliquienkult. Der kultischen Heiligenverehrung entspringen der Hei- 
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ligenhymnus und der Marienpreis; sie haben, auch wo sie Elemente 
der Heiligenvita oder Legende benutzen, noch nichts mit der eigent- 
lichen Legende zu tun. Mit der Anrufung der Heiligen nicht nur 
um Fürbitte bei Gott um das Heil der Seele, sondern auch um Hilfe 
bei leiblichen Nöten und in unmittelbarer Gefahr, verknüpfen sich 
Gebetserhörungen, die die Macht des Heiligen, in irdischen Nöten zu 
helfen, bezeugen und bestätigen. Votivbilder halten an den Wall- 
fahrtsstätten solche Gebetserhörungen im Bilde fest, manchmal auch 
mit umfänglicher Beschriftung. Diese Votivbilder müssen aber meist 
nach einiger Zeit neueren Votivbildern weichen oder werden aus 
Pietätlosigkeit entfernt. Zuverlässigere und beständigere Quellen sind 
die Mirakelbücher, die sich im Gewahrsam der Betreuer oft jahrhun- 
dertelang erhalten und einen zusammenfassenden Überblick über die 
Herkunft der Wallfahrer und die Art der Gebetserhörungen gestat- 
ten. Da sie die „gewirkten Zeichen“ erst nach Überprüfung und öf- 
fentlicher Verkündung unter genauer Namenangabe berichten, sind sie- 
eine einzigartige Quelle für Intensität und Verbreitung des Heiligen- 
kultes, für Art und Wechsel des Patronates, für volkskundliche Fra- 
gen aller Art und oft auch für die Medizingeschichte. Besonders 
eigenartig ist, wenn jemand seine Kinder oder sich selbst als „leib- 
eigen“ einem Heiligen verlobt, um dadurch des besonderen Schutzes 
dieses Heiligen gewiß zu sein; auch dafür gibt es religionsgeschicht- 
liche Parallelen, die aber wohl nur besagen, daß es sih um Mensch- 
heitsgedanken (Elementargedanken) handelt. 


Oft werden solche Gebetserhörungen nicht nur in den Mirakel- 
büchern registriert, sondern auch als eigene Erzählung oder als An- 
hang zu der Legende des Heiligen weitergegeben. Man spricht dann 
von Mirakelerzählungen. Sie fallen nicht unter den Begriff der Le- 
gende, sondern wären der Exempelliteratur zuzuweisen. Das Mittel- 
alter zählte sie den miracula zu, die jedoch nicht nur Wunder und 
wunderbare Gebetserhörungen berichteten, sondern seltsame oder 
merkwürdige Ereignisse aller Art, auch Exempel von Selbstverleug- 
nung, Nächstenliebe, Prophetie, Vision und wunderbarer Geistesbega- 
bung durch Gott. Wir finden sie schon in den »Dialogi de miraculis« 
Gregors des Großen (f 604). Besonders bekannt sind die Sammlun- 
gen des Caesarius von Heisterbach (1180-1240), der »Dialogus mira- 
culorum« und die »Libri VIII miraculorum«. 


Der Zusammenhang der miracula mit Heiligenverehrung und Le- 
gende besteht darin, daß es oft Wunder sind, die die Verehrung eines 
Heiligen hervorrufen oder verbreiten. Die besonderen Verehrer des 
Heiligen, insbesondere die Betreuer der Kultstätte, legen ihre Ehre 
darein, ihren Heiligen durch Neufassung und Verbreitung seiner Le- 
gende und durch Weitererzählung der an seiner Kultstätte geschehe- 
nen Mirakel populär zu machen und seinen Kult immer weiter aus- 
zubreiten. Legenden und Mirakelerzählungen können dann zu regel- 
rechten Propagandaschriften werden. Die historische Existenz und die 
kirchliche Beglaubigung der Heiligen (Kanonisation) spielt zunächst 
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keine Rolle. Das Volk war weitherzig in der Wahl seiner Heiligen 
und hat gelegentlich Menschen, deren wenig heiligmäßiges Leben wir 
kennen, und hohe Herren und Fürsten ohne anderen Anlaß als eine 
milde Stiftung oder ein unglückseliges Ende zu Heiligen erkoren und 
mit Legenden umwoben, ja es hat gelegentlich erdichtete Gestalten zu 
Heiligen erhoben. Denn ‚die Legende kann, darin der Heldensage 
verwandt, anonyme Heldentaten christlicher Standhaftigkeit und un- 
beugsamen Glaubens zu Heiligengestalten verdichten oder aber auf 
einen bekannten Namen übertragen. Diese Legenden haben dann die 
Funktion, Gestalten mit exemplarischem Lebenswandel und sichtbarer 
Begnadung durch Gott den Menschen als nachahmenswerte Vorbilder 
und Unterpfand überirdischer Hilfe vor Augen zu stellen und damit 
der hilfebedürftigen Menschheit religiösen Anreiz, Mut zum Wagnis 
des Glaubens und Trost ın Anfechtung und Not zu geben. Um der 
allzu weitherzigen Heiligenerhebung durch den Volksglauben Einhalt 
zu tun, hat die Kirche sich allmählich eingeschaltet. Die erste ge- 
schichtlich beglaubigte Kanonisation ist die des hl. Ulrich von Augs- 
burg (t 973) schon 20 Jahre nach seinem Tode (993). Karl der Große 
wurde 29. 12. 1165 aus politischen Gründen vom Kölner Erzbischof 
Rainald v. Dassel (mit Einverständnis des Gegenpapstes Paschalis III.) 
in Aachen heiliggesprochen. Daraufhin nahm Papst Alexander III. 
1171 die Kanonisation jedes neuen Heiligen für den Papst in An- 
spruch, ohne die öffentliche Verehrung der Heiligen, die sich ihrer 
bereits erfreuten, damit einzuschränken. Erst im Laufe der Zeit wurde 
das Verfahren bei der Kanonisation weiter ausgebaut und in zwei 
Schichten, die Seligsprechung und die eigentliche Heiligsprechung, zer- 
legt, und erst unter Papst Urban VIII. (1623-1637) wurde die pro- 
zessuale Verfahrensweise endgültig festgelegt und ein Zeitraum von 
50 Jahren zwischen Tod und Beginn des Kanonisationsverfahrens zur 
Regel gemacht. 
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Auch die Evangelisch-lutherische Kirche kennt und bejaht die Hei- 
ligenverehrung, wie die evangelisch-lutherischen »Bekenntnisschriften« 
erweisen. Der 21. Artikel der » Augsburgischen Konfession« von 1530 
>De cultu sanctorum« sagt, daß man der Heiligen gedenken solle, da- 
mit ein jeder in seinem Beruf ihren Glauben und ihre guten Werke 
nachahmte. Abgelehnt als unbiblisch wird die Anrufung der Heiligen 
um Hilfe, da Christus der alleinige Versöhner und Mittler zu Gott 
sei. In PHILIPP MELANCHTHONS »Apologie« von 1531, die ebenfalls zu 
den „Bekenntnisschriften“ zählt, wird das genauer begründet. Den 
Heiligen zuzubilligende „honores“ sind die Danksagung an Gott, daß 
er uns an den Heiligen Exempel seiner Gnade und Lehrer seiner Kir- 
che gab, ferner die Lobpreisung der Heiligen selbst, weil sie die Gaben 
Gottes so wohl gebrauchten, endlih Nachahmung ihres Glaubens und 
ihrer Tugenden. Abgelehnt wird es, die Heiligen anzurufen und um 
Hilfe anzugehen, abgelehnt auch, daß die Heiligen nicht allein Für- 
bitter, sondern auch Mittler und Versöhner seien und daß ihre Ver- 
dienste mit Hilfe des Ablasses als Satisfaktionen für unsere Sünden 
verteilt werden, daß ihre Bilder verehrt und zu ihren Gräbern oder 
Reliquien gewallfahrtet wird, kurzum alles, was die Volksfrömmig- 
keit der ursprünglichen Heiligenverehrung allmählich zugefügt hatte. 

Die Verschärfung der Gegensätze zwischen den christlichen Kon- 
fessionen führte dazu, daß auch Gedächtnis, Lobgesang, Dankgebet 
und Nachahmung der Heiligen entgegen der » Augsburgischen Kon- 
fession« von 1530 schwanden und daß die Legenden, die MARTIN 
LUTHER zunächst noch als „nützlich zu lesen“ bezeichnet hatte, schließ- 
lih als „Lügen“ oder „Lügenden“ abgelehnt wurden. Die „Engel 
und Heiligen anrufen, Kirchen, Altar, Gottesdienst stiften und ander- 
weise mehr dienen und sie für Nothelfer halten“, erscheint Luther in 
den Schmalkaldischen Artikeln von 1537 geradezu als Abgötterei, weil 
solche Ehre Gott allein zugehöre. 


Während nach katholischem Glauben Engel und Heilige jedes Meß- 
opfer unsichtbar mitfeiern, hat der evangelisch-lutherische Gottesdienst 
die Heiligen völlig in Vergessenheit geraten lassen, obwohl Martin 
Luther noch 1522 den .Bildersturm und die Zeremonienfeindschaft des 
Andreas Karlstadt (d.i. Andreas Bodenstein aus Karlstadt) und an- 
derer Schwarmgeister ausdrücklich bekämpft hatte und obwohl viele 
gebräuchliche Vornamen und die Namen vieler lutherischer Kirchen 
noch heute an die heiligen Namenspatrone erinnern. Jedoch fand die 
Heiligenlegende auch auf evangelischer Seite Pflege, wenn auch die in 
den Bekenntnisschriften geforderte Heiligenverehrung ein unbewältig- 
tes Problem blieb. Neuerdings bemüht sich auch die evangelisch-luthe- 
rische Theologie um Erarbeitung einer kirchlichen Lehre von den Hei- 
ligen und einer neuen Praxis des in der » Augsburgischen Konfession« 
von 1530 verbrieften „cultus sanctorum“ im Gottesdienst. 
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2. Die frühe christliche Legende und ihre Entwicklung 


Die christliche Legende beginnt schon in der apostolischen 
Zeit. Analog ähnlichen Erscheinungen anderer Religionen ent- 
springt sie dem Wunsch, über den Erdenlauf heiliger Personen 
etwas Näheres zu erfahren und dabei ihre allbekannten reli- 
giösen Leistungen in einem heiligenmäßigen Vorleben sinnvoll 
vorgebildet zu sehen. Das betrifft zunächst vor allem Christus 
selbst. Die wunderreichen Geschichten von der Geburt und 
Kindheit Christi sind die ältesten christlichen Legenden, die wir 
kennen. 


Johannesevangelium 7, 40-42 schildert den Zwiespalt, den Christi 
galiläische Herkunft und die Erwartung des Messias aus Bethlehem 
beim Volk hervorriefen, kennt also die Geburtslegende noch nicht. 
Paulus aber spielt auf solche Legenden an, wenn er im 1. Brief an 
Timotheus (1, 4) gegen die aufkommenden Fabeln und Geschlechts- 
register als Altweiberfabeln (4, 7) und Geschwätz (6, 20) Stellung 
nimmt. Drei dieser Legenden (die Geburt in Bethlehem, die Anbe- 
tung der Magier und die Flucht nach Ägypten) fanden noch Eingang 
in die kanonischen Evangelien und gehören zum schönsten Allgemein- 
besitz des Christentums. Daß sie den Evangelien des Matthäus und 
Lukas erst nachträglich vorangestellt wurden, zeigt sowohl ihre ver- 
schiedene Sprachgestalt wie auch der Widerspruch zu der sonstigen 
Schilderung des Lebens Jesu in allen vier kanonischen Evangelien. Die 
meisten an Christus und die Apostel geknüpften Legenden blieben als 
apokryphe Evangelien und Apostelgeschichten außerhalb des bibli- 
schen Kanons, wurden aber zur Erbauung von den Gläubigen trotz- 
dem gerne gelesen. 
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In ähnlicher Weise wurden später die mehr oder weniger 
historischen Acta und Passiones der Märtyrer dichterisch über- 
arbeitet und ausgeschmückt. Die Aszetenideale wurden in belle- 
tristischen Mönchsviten verherrlicht, Martyrologien und Sy- 
naxarien mit vielen unechten Zutaten erweitert. Die Legende 
schöpfte, besonders im 6. bis 8. Jh., gern aus orientalischen 
Quellen und aus dem hellenistischen Roman und griff selbst 
Märchenmotive und mythische Motive auf, ohne damit den 
christlichen Charakter in irgendeiner Weise zu beeinträchtigen. 


Ein besonderes Problem ist das Verhältnis von Heiligenvita und 
Heiligenlegende. Vielfach wird zwischen einer sogenannten histori- 
schen Vita und einer von wunderbaren oder märchenhaften Zügen 
überwucherten Legende unterschieden. Das ist bei manchen Heiligen 
möglich und offensichtlich. Oft ist jedoch die ohne eigentliche dichteri- 
sche Ausschmückung bleibende Vita mangels historischer Nachrichten 
ebenfalls aus gängigen Motiven zusammengestellt wie eine zweifellose 
Legende. So gibt sich z.B. die älteste Vita der Hl. Afra wie eine 
historische Vita. Aber das einzige, was man damals von der histori- 
schen Märtyrerin wußte, war die Lage der als Grab geltenden Ka- 
pelle, alles andere ist Ausmalung, um dem frommen Gedenken an 
diese Märtyrerin einen Anhaltspunkt zu bieten. In solchen Fällen be- 
steht nur ein gradueller Unterschied zwischen der spröderen Vita und 
einer volkstümlichen, mit zahlreichen Wundern ausgeschmücten Le- 
gende. Auch hat jede Zeit Vita und Legende neu gefaßt und nach 
dem eigenen Wunschbild umgestaltet. Das zeigen z. B. Christophorus 
und Georg. Beide gehören zunächst zu den Märtyrern vom unzer- 
störbaren Leben. Der bekehrte hundsköpfige Riese Christophorus 
wird im 13. Jh. unter Mißdeutung seines Bildes und in Anlehnung an 
die Legende von Julian hospitator mit der Überfahrtssage verbun- 
.den, um zum Patron der Hospitalbrüder werden zu können. Erst das 
späte Mittelalter hat Georg nach dem Muster des Perseus zum Dra- 
chenkämpfer gemacht und damit zum eigentlichen Patron des Ritter- 
tums erhoben. Es kommt eben nicht. auf dichterische Darstellung be- 
glaubigter Lebensumstände an, sondern auf Vergegenwärtigung einer 
heiligmäßigen Persönlichkeit, zu der man Vertrauen haben kann, und 
auf die innere Wahrheit und Glaubwürdigkeit der Legende. Ein Hei- 
liger, der den Pilgern Trost und Kraft geben sollte, mußte auch in 
seiner Legende Verständnis für die besonderen Nöte der Pilger auf- 
weisen, ein Ritterheiliger muß auch in seinem Erdenleben Taten ver- 
richtet haben, die auf Verständnis für Rittertum schließen lassen. 


Literatur: 


René Aıcrain: L’hagiographie, ses sources, son histoire, 1953. 
HırroLyTE DELEHAYE: Les légendes hagiographiques, 1905, 41955, 
dt. Übersetzung 1907. 


30 


Ders.: Les origines du culte des martyrs, 1912. 

Ders.: Les passions des martyrs et les genres littéraires, 1921. 

Ders.: Cinq leçons sur la méthode hagiographique, 1934 (Subsidia 
hagiogr. 21). 

Goswın FRENCKEN: Wunder und Taten der Heiligen, 1925. 

ARNOLD VAN GENNEP: La formation des légendes 1910. 

GERMANN Goja: Das „Zersingen“ der christl. Legenden. Osterr. Zeit- 
schr. f. Volkskde 14 (1960) S. 43-55. 

HEINR. GÜNTER: Legenden-Studien, 1906. 

Rup. GÜNTHER: Über die abendländische Heiligenlegende, in: Theol. 
Rundschau 3 (1931), S. 18—48. 

GERHARD IBER: Sagen und Legenden im NT. RGG 35 (1961) Sp. 
1308-1312. 

AcHım Masser: Bibel, Apokryphen und Legenden. Geburt und Kind- 
heit Jesu in der religiösen Epik des dt. MA.s, 1969. 

Jon. MıcuL: Apokryphe Evangelien, in: Lex. f. Theol. u. Kirche 3 
(21959) Sp. 1217—1233; ders.: Apokryphe Apostelgeschichten, in: 
ebda 1 (21957) Sp. 747-754. 

AnTON Prısssnig: Die biograph. Formen der griech. Heiligenlegen- 
den in geschichtl. Entwicklung, Diss. München 1924. 

Huco Ranner: Griec. Mythen in christl. Deutung, 1945; 31961. 

Hans-FriEDR. RosEnFeLD: Der hl. Christophorus, seine Verehrung 
und Legende, 1937. | 

Herımur RosenreLp: Alemann. Ziu-Kult und S. Ulrich- und S. Afra- 
Verehrung in Augsburg, in: Archiv f. Kulturgesch. 37 (1955), S. 306 
bis 335. 

Peter Torpo: Leben u. Wunder d. Heiligen im MA., in: Stud. z. 
vergl. Litgesch. 1 (1901), S. 320-353. 


3. Legendensammlungen 


Da das Gedenken an die Heiligen in erster Linie an ihre 
Jahrestage gebunden war, lag es nahe, ihre Lebensbeschreibun- 
gen und Legenden für das ganze Jahr zusammenzustellen. Daß 
schon Papst Eutychianus (275—283) jedem Seelsorger Anschaf- 
fung und Lektüre solcher Legendensammlung zur Pflicht ge- 
macht habe, läßt sich freilich nicht aufrechterhalten. Zwar 
heißt es in einem unter Eutychianus’ Namen gehenden Dekret: 
„Martyrologium et poenitentialem sapiat, libellum istum unus- 
quisque habeat et frequenter legat“ (Migne, P. L. 5, 1844, Sp. 
168, 23 ff.). Zur Zeit Eutychians hätte sich das noch gar nicht 
durchführen lassen, seine Dekrete sind unecht, und das Verbot 
des Schachspieles im gleichen Dekret weist auf eine Fälschung 
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des 11. Jh.s. Papst Gregors des Großen (590 bis 604) »Dialogi 
de miraculis patrum Italicorum« vermischen Legenden mit Wun- 
dergeschichten aller Art. Aber um diese Zeit muß man auch 
schon Legendensammlungen zusammengestellt haben. Sie be- 
gleiten das ganze Mittelalter und bilden die wichtigste Quelle 
für alle Legendendichtungen der Zeit. 


Das älteste, noch aus dem 7. Jh. stammende Legendar in Deutsch- 
land besitzt die Bayerische Staatsbibliothek (»Passiones et vitae Sanc- 
torum«, geschrieben Mitte des 8. Jhs., Clm. 3514). Das Martyrolo- 
gium des Mönches Wolfhard (t 902) aus Kloster Herrieden wurde 
im Auftrag des Bischofs Erchanbald von Eichstädt gesammelt und 
nach den Tagen des Jahres angeordnet (Clm. 18 100; vgl. auch Anal. 
Boll. 17, 1898, S. 5 ff.). Ungekürzte Legendentexte bieten das Wind- 
berger Legendar (nach 1091, Clm. 22 240-22 245), das in mehreren 
Handschriften vorliegende »Magnum Legendarium Austriacum« (nach 
1090; vgl. Anal. Boll. 17, 24 ff.), das Legendar der Abtei St. Maximin 
zu Trier (13. Jh.; vgl. Anal. Boll. 52, 157 ff.) und das Legendar von 
Bödeken bei Paderborn (15. Jh.; vgl. Anal. Boll. 27, 257 ff.) Am 
verbreitetsten war neben dem »Speculum historiale« des Vinzenz von 
Beauvais (t 1264) die sog. »Legenda aurea« (ca. 1270) des Jacobus 
de Voragine (1230-1298). Sie ist in zahlreihen Handschriften und 
Drucken verbreitet (hrsg. v. Th. Graesse, 31890, dt. hrsg. v. R. Benz, 
1917 u. ö., zuletzt 1955), jedoch sind die Legenden hier sehr stark 
gekürzt. Wichtig ist auch das Sanctuarium des Boninus Mombritius 
(1424-1482) für die spätmittelalterlihe Legendendichtung (hrsg. 
1910). 

Als Zusammenfassung der Viten und Legenden sind unentbehrlich 
die Acta Sanctorum, die 1643 durch Johann Bolland begonnen wur- 
den und noch nicht vollendet sind. Sie ordnen die Viten und Legen- 
den nach den Todestagen der einzelnen Heiligen und sichten sie in 
den neueren Bänden auch kritish. Für die stoffgeschichtlichen Pro- 
bleme ist wichtig die Bibliotheca hagiographica (latina, graeca, orien- 
talis), Brüssel 1889-1910, in der die Bollandisten die handschrift- 
lichen Fassungen verzeichnen. Eine Ergänzung bildet die Zeitschrift 
»Analecta Bollandiana< (Anal. Boll.), die seit 1882 erscheint und Auf- 
sätze hagiographischen Inhalts bringt, insbesondere zur Überliefe- 
rungsgeschichte einzelner Heiligenlegenden. 
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4. Die Legende in Deutschland im Mittelalter 


a) Die Legende im frühen Mittelalter 


In der abendländischen Überlieferung mischt sich die schlichte 
erzählende Vita mit der poetischen Verherrlichung der Heili- 
gen. Ausgangspunkt für diese poetische Verherrlichung der Hei- 
ligen scheint das Epitaph, die kunstvoll gedichtete Grabschrift. 
Schon Papst Damasus (305—384) verfaßte zahlreiche Grab- 
schriften, die Leben und Leiden von Märtyrern verherrlichen, 
teilweise auch in lyrischen Versmaßen. Das wurde vorbildlich 
für das ganze Mittelalter. PauLmus von Nola (353—431) ver- 
faßte in schwärmerischer Verehrung epische Gedichte auf den 
hl. Felix, nach seinem Vorbild VEnantıus FORTUNATUS (530 
bis 600) in Poitiers für die Königin Radegunde eine Vita Mar- 
tini, die vor allem die Wunder wortreich ausmalt. Wahrschein- 
lich wurden mit der Kirchengründung auch die Legenden der 
Kirchenpatrone verbreitet. Jede Reorganisation der Klöster, 
wie sie besonders zur Zeit Karls des Großen stattfanden, war 
wahrscheinlich Anlaß zur Neuaufzeichnung oder Neudichtung 
des Heiligenlebens. 


Der Freisinger Bischof ArsEo (765-783) schrieb anläßlich der Trans- 
lation des hl. Corbinian (t 725) nach Freising eine Vita Corbiniani, 
später eine vita Haimhrammi (über St. Emmeram von Regensburg, 
+ 652) in z. T. noch sehr barbarischem Latein. Mit der Berufung des 
Angelsachsen ALcum (richtig: ALCHVINE, 730-804) an den fränki- 
schen Hof 781 begann recht eigentlih die „Karolingische Renais- 
sance“, die auch der Hagiographie zugute kam. Alchvine selbst ver- 
faßte teils in Prosa, teils in Versen eine Vita Willibrordi (t 793), fer- 
ner Viten des Hl. Richarius ( 650), Vedastus (t 540) und anläßlich 
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der Reorganisation des Klosters St.-Josse-sur-mer wahrscheinlich auch 
eine Neufassung der Jodocus-Legende, zwar in stark rationaler Hal- 
tung zu den Wundern seines Heiligen, aber mit künstlerischer Wärme. 
Die angelsächsische Nonne HUGEBURG von HEIDENHEIM schreibt um 
800 die Viten (Clm. 1086) der mit ıhr verwandten angelsächsischen 
Brüder Willibald (} 787) und Wynnebald (} 761) und der Baier 
Eıcır (t 822) nach 791 die Vita Sturmi (t 779), des ersten Abtes von 
Fulda. Der Reichenauer Abt WALAHFRID STRABO (808-849), der Er- 
zieher des Enkels Karls des Großen, verfaßt Viten des Hl. Othmar 
und des Hl. Gallus in Prosa, und letztere formte ein Unbekannter, 
einem Plane Walhfrids gemäß, in 1808 Hexameter um (MGH Poe- 
tae 2, 428 ff.). Mıro von ST. ArMAnD (809-872) feierte seinen Klo- 
sterpatron, den Hl. Armandus, und WOoLrHARD (ft 902), Presbyter 
von Herrieden, im Auftrag des Bischofs ERCHANBALD VON EICHSTÄTT 
(t 912) die Miracula S. Waldburgae (t 779). 


Wenn solch Lobpreis der Heiligen zum Hymnus übergeht, 
verliert die schlichte Berichtsform der Vita und Legende ihre 
Geltung zugunsten einer hymnischen Haltung, die schließlich 
die Legende nur noch als stoffliches Element benutzt. Das zeigt 
sich insbesondere bei den ersten deutschsprachigen Dichtungen 
dieser Art, beim Loblied auf St. Gallus, das RATPERT von St. 
Gallen (t ca. 900) verfaßte (erhalten blieb leider nur die latei- 
nische Übertragung durch Ekkehard IV. in 17 Strophen, MSD. 
Nr 12), beim Georgslied und Petruslied. 


Das Georgslied (MSD. Nr. 17; Braune: Leseb. Nr 35) ist wahr- 
scheinlich 896 anläßlich der Translation der Georgsreliquien in die 
neuerbaute Georgskirche der Reichenau gedichtet, wenn auch nur in 
verderbter Abschrift durch den Mönch Wisolf in der Otfriedhand- 
schrift P (ca 1000) überliefert. Der Heilige ist noch nicht der Drachen- 
kämpfer wie im hohen Mittelalter, sondern ein „Märtyrer vom un- 
zerstörbaren Leben“, der mehrfach vom Tode aufersteht, um erneut 
seine Heilsbotschaft zu verkündigen. Alles, was von dem legenden- 
haften Leben des Heiligen gesagt wird, dient nicht biographischen 
Zwecken, sondern dem Lobpreis des Heiligen und dazu, dem Gläubi- 
gen die Gewißheit zu geben, daß der Heilige, dem Gott schon bei 
Lebzeiten in so wunderbarer Weise beistand, nach seinem Martyrium 
erst recht Gnade und Kraft zu helfen habe. Der balladenhafte Refrain 
erweist das Lied als liturgisch-hymnischen Gemeinschaftsgesang, die 
naive Übertreibung der Wunder zeigt die volkstümliche Tendenz. Viel 
kürzer und schlichter ist das Petruslied (MSD. Nr 9; Braune: Leseb. 
Nr 33). Die 3 Strophen (baır.) finden sich, mit Neumen (Noten) ver- 
sehen, in der Freisinger Handschrift von Hrabans Genesiskommentar. 
Entstanden sind sie wohl Mitte des 9. Jh.s in Anlehnung an die 3. 
Strophe des Hymnus »Aurea luce et decore roseo« (Analecta hym- 
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nica 51, 1908, Nr 188), während Otfried in seinem Evangelienbuch 
(863-871) einen Vers daraus übernahm (I 7, 28). Da es sich um ein 
Prozessions- oder Wallfahrtslied handelt, ist der Legendenstoff auf 
ein Minimum zusammengeschrumpft. Auf die beiden Langzeilen des 
Vorsängers antworteten jeweils, wie bei anderen Bittgesängen dieser 
Art auch, die Wallfahrer mit dem alten Refrain „Kyrie eleison“. 
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Die Ottonische Zeit brachte kein Interesse für deutschspra- 
chige Dichtung auf. Die kirchliche und profane Literatur kehrte 
zum Latein zurück. Das deutsche Galluslied muß von EKKE- 
HARD IV. (ca 980—1057) ins Lateinische übersetzt werden, um 
der schönen Melodie würdig zu sein. Als Legendendichterin ist 
die Nonne HROTSWITH VON GANDERSHEIM (ca 935—1000) zu 
nennen. Ihre 962 vollendeten Legenden sind meist in leonini- 
schen Hexametern gedichtet. Es fällt auf, daß neben zwei bibli- 
schen Stoffen (Maria bis zur Rückkehr aus Ägypten und Christi 
Himmelfahrt) und der Passıo der hl. Agnes unbekanntere Mär- 
tyrer mit fast romanhaftem Lebensschicksal (Gangolf, Pelagius, 
Theophilus, Proterius, Dionysius) behandelt werden. 
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Dasselbe Bild zeigen Hrotswiths Dramen (Gallicanus, Dulcitius, 
Callimachus, Sapientia, Abraham, Paphnutius). Diese fälschlich als 
„Dramen“ bezeichneten Dialoge wollen die Komödien des Terenz 
(201-159 v. Chr.), die in. der mittelalterlichen Schule als Gesprächs- 
muster dienten, durch fromme christliche Gegenstücke verdrängen. Sie 
spielen wie die Stücke des 'Terenz teilweise in der Sphäre des Freu- 
denhauses, zeigen jedoch, daß der fromme Christ allen diesen Ver- 
suchungen siegreich widerstehen kann. 


Es kommt der Dichterin keineswegs darauf an, das Leben der 
Märtyrer und Heiligen als solches wiederzugeben, vielmehr sind 
sowohl die Dramen wie auch die Legenden nach einem dichte- 
rischen Programm zu einem Zyklus angeordnet, in dem das 
Problem der „virginitas“ in den verschiedensten Konstellatio- 
nen abgehandelt wird. Das Problem, nicht der Heilige und sein 
Leben, steht im Mittelpunkt, und im ganzen geht es darum, das 
Dasein des Christenmenschen zum Lobpreis Gottes in heilsge- 
schichtlihem Rahmen zu sehen. Man kann also kaum von Le- 
genden sprechen. Das Legendäre wird zum Stoff, um in zykli- 
scher Form vorbildliches christliches Verhalten darzutun. 


Literatur zu Hrotswith von Gandersheim: 


Hans Bork: Verf. Lex. 2 (1936), Sp. 506-513; 5 (1955), Sp. 424 f. 

EHRISMANN 1 (21932), S. 389-394. 

Fritz PreıssL: Hr. v. G. und die Entstehung des ma. Heldenbildes, 
1939. 

Huco Kunn: Hr.s dichterisches Programm. DVjs. 24 (1950), S. 181 
bis 196 (auch in H. K.: mes u. Welt im MA., 1959, S. 91 
bis 104). 

Anne Lyon HaıcHt: Hr. v. G., her life, time and works and a 
comprehensive bibliography, New York 1965. 

BErT Nace: Hr. v. G., 1965 (Sig Metzler 44). 

Ausgaben: Opera ed. Konrad Celtis, 1501; Werke, hrsg. v. K. A. 
Barack, 1858; Opera, ed. Paul v. Winterfeld, 1902 (Script. rer. 
germ. in us. scol. 38); Opera, ed. Karl Strecker, 1906, 21930. 

Übersetzungen: Das älteste Drama in Deutschland oder die Comödien 
der Hr., übers. v. J. Bendixen, 1850-1853; Dramen, übers. Otto- 
mar Piltz, 1925 (Recl. Univ. Bibl. 2491/92); neu hrsg. v. Fritz 
Preissl, 1942 (Recl. Univ. Bibl. 7524/25); Werke, übers. v. Helene 
Homeyer, 1936. 


Neben solchen hymnischen, epischen und dialogischen Legen- 
dendichtungen stehen auch in dieser Zeit die spröderen schlich- 
ten Heiligenviten. Als Beispiel seien die des Mönches OTLoH 
voN ST. EMMERAM in Regensburg (* ca 1010) genannt. 
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Otloh entstammte wahrscheinlich einer bairischen Adelsfamilie in 
der Nähe des Tegernsees, wurde zunächst Weltgeistlicher, dann durch 
eine plötzlihe Umwandlung Mönch und ein fruchtbarer theologischer 
Schriftsteller. Wenn Hrotswith ihre Legendendramen schrieb, um die 
Terenzlektüre aus der Schule zu verdrängen, so Otloh seine aus Bibel- 
sprüchen, Sentenzen antiker Autoren und eigenen Lehrsätzen in Prosa 
und Versen zusammengesetzten »Proverbia«, um aus dem Elementar- 
unterricht die heidnische Weisheit des Avian und Cato zu verdrängen. 
Seine Heiligenviten dagegen sind auf Wunsch seiner Mitbrüder oder 
Oberen verfaßte Kompilation oder Neufassung älterer Viten und 
haben nur den Zweck, alles über das Leben der betreffenden Heiligen 
Bekannte in würdiger Form wiederzugeben. Die Vita S. Nicolai bie- 
tet nur im letzten Kapitel mit einem Emmeramer Nikolausmirakel 
etwas Neues. Auch die Vita Wolfkangi stützt sich auf ältere Vor- 
lagen, besitzt aber erheblichen Quellenwert. Sie wurde wahrscheinlich 
anläßlich der feierlichen Translation des Heiligen im Jahre 1052 ver- 
faßt. Inhaltsleer ist mangels tatsächlicher Unterlagen die Vita S. Al- 
tonis, des Gründers und Patrons von Altomünster; die ursprünglich 
beigegebenen Gedichte auf den Heiligen sind nicht erhalten. Während 
eines mehrjährigen Aufenthaltes in Fulda (1062—1066) verfaßte Otloh 
eine Überarbeitung der Bonifatius-Vita von Willibald, deren wissen- 
schaftliche Haltung dadurch gekennzeichnet ist, daß zahlreiche Stücke 
aus dem Bonifatiusbriefwechsel aufgenommen wurden. An die Dialogi 
de miraculis Gresors des Großen (s. S. 32) knüpfte er an, wenn er- 
in seinem Liber visionum (nach 1062) in Traumvisionen über Bestra- 
fung von Klerikern und selbst höchsten Personen wie Heinrich III. 
und Theophanu berichtet und als Anhang eine Teufelssage bringt. 
Daß solche Mirakelerzählungen mit der Legende nichts zu tun haben, 
wurde schon erörtert. 


BERNHARD BiscHorr: Verf. Lex. 3 (1943), Sp. 658-670 (hier Text- 
ausg. genannt); 5 (1955), Sp. 831. 

WERNER. SCHRÖDER: Der Geist von Cluny und die Anfänge des 
frühmhd. Schrifttums, PBB 72 (1950), S. 321-386 (Otloh S. 371 ff.). 


b) Die deutsche Legende im Hochmittelalter 


Aufgabe der Karolingischen Zeit war die Ausbreitung und Befesti- 
gung des Christentums, die der Ottonischen Zeit eine innere Aneig- 
nung. Die Religion und Kultur des Frühmittelalters, besonders der 
Ottonischen Zeit, wird getragen von adligen Geschlechtern, die auch 
die geistlichen Fürsten, die Reichsbischöfe und Reichsäbte, stellten und 
die klösterlichen Konvente erfüllten. Die religiösen Prachthandschrif- 
ten mit ihren edelsteingeschmückten Einbänden, purpurgefärbten Per- 
gamentseiten, Goldschrift und Goldgrundminiaturen sind das getreue 
Abbild des statisch-hierarchisch-feudalen Gesellschaftsgefüges und des 
liturgisch-feudalen Gottesdienstes zu Ehren des Himmelskaisers Chri- 
stus. Diese feudale Adelskultur erweicht im Laufe des hohen Mittel- 
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alters zu einem humanistischen Individualismus. Der Zwiespalt zwi- 
schen sacerdotium und imperium und der daraus für jeden einzelnen 
erwachsende Konflikt zwischen Welt und Gott, zwischen Treue und 
Seelenheil wirkt vertiefend, auch wo eine neue Harmonie von Welt 
und Gott erstrebt und errungen wird. Gleichzeitig weitet die Beg- 
gegnung mit dem Orient in den Kreuzzügen den Blick und läßt ein 
europäisches ritterliches Solidaritätsgefühl aufkommen, an dem nicht 
nur der alte Adel, sondern auch der niedere Ministerialitätsadel An- 
teil hat. Im Zwiespalt mit dem imperium mußte die Kirche, um den 
Laien für ihre Gedanken zu gewinnen, die deutsche Sprache bevor- 
zugen. In gleicher Richtung wirkt es, wenn jetzt erstmals religiöse 
Volksbewegungen entstehen. Die cluniazensische Klosterreform hatte 
zunächst nur den Adel zu einem neuen Frömmigkeitsstil erzogen, ohne 
den feudalen Lebensstil zu beeinträchtigen. Die Hirsauer Kloster- 
reform führte zu religiösen Volksbewegungen, die als Pilger-, Kreuz- 
zugs- und Baubewegung in Erscheinung traten und zu stärkerer inne- 
rer Christianisierung der bis dahin nur äußerlich vom Christentum 
erfaßten Masse führten. Zugleich wurde dem in feudaler Pracht ge- 
feierten Himmelskaiser und Himmelskönig der arme Christus, der 
Heiland der Mühseligen und Beladenen entgegengesetzt. Die demü- 
tige Nachfolge des armen Christus solle aufnahmebereit machen für 
eine lebendige, innerlihe und persönliche Begegnung mit dem Chri- 
stentum, auch aufnahmebereit für religiöse Inhalte und damit für 
eine deutschsprachige Legendendichtung. 


Das Annolied (mfr.) ist nach 1080 im reformierten Kloster 
Siegburg oder im Kölner Raum entstanden (49 Strophen unter- 
schiedlicher Verszahl), vielleicht zur Vorbereitung der erst 1183 
durchgesetzten Kanonisation des 1075 verstorbenen Kölner Erz- 
bischofs Anno, aber vor allem, um den Glauben an ein Leben 
nach dem Tode zu festigen und das Exempel eines heiligmäßi- 
gen vorbildlichen Lebens in der Welt zu bieten. Die eigentliche 
Heiligenlegende umfaßt nur die Verse 563—880 und endet mit 
Mirakelerzählungen, die Annos Befähigung, seine Gläubigen 
zum Paradies zu führen, erweisen wollen. Diese Legende ist 
eingegliedert in eine Reichsgottesgeschichte von der Schöpfung 
über Engelsturz, Sündenfall und Erlösung bis zur Bischofs- 
weihe Annos und in eine Weltgeschichte von Ninus und Semira- 
mis bis zu den Römern, den Aposteln und den Bischöfen von 
Köln. So ist die Dichtung weit mehr ein fast hymnischer Lob- 
preis des Heiligen — also eine Art Preislied des religiösen Hel- 
den — denn Legende und zugleich eine Exempeldichtung für 
eine politische und geistige Führungsschicht, die das Leben des 
Politikers (Kanzlers) und Bischofs in großen weltgeschichtlichen 
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Zusammenhängen sehen sollte als bispel, wie der Christ mit- 
ten in der Welt und durch die Welt zu Heil und ewiger Selig- 
keit kommen kann. 

Dem Annolied verdankt die Kaiserchronik (bair., ca 1147) 
ihre Anregung. Sie entnimmt dem Annolied vor allem die Verse 
287—296, 311—378, 455—515, 526—533 und will in Augusti- 
nischer Geschichtsauffassung und im Sinne der Reformbewe- 
gung die Weltgeschichte als Heilsgeschichte sehen (17 983 Verse). 
Aber in diese Geschichte des römischen Reiches bis zu Kaiser 
Konrad III. sind als Episoden im Kampfe zwischen den guten- 
und den bösen Mächten innerhalb der Kaisergeschichte eine 
ganze Anzahl Legenden eingeflochten (Veronika, Silvester, 
Crescentia, Gregor, Mauritius u. a.), die wie lehrhafte Predigt- 
märlein zugleich als moralische Exempel dienen. Eine Art Le- 
gende in weltgeschichtlichem Rahmen ist auch das Rolandlied 
des Pfaffen Konrad, das im Anklang an die Kaiserchronik und 
wohl im Auftrag Heinrichs des Löwen 1168/1172 ebenfalls in 
Regensburg verfaßt wurde (9094 Verse). Im Gegensatz zu der 
nationalfranzösischen Vorlage wird der geschichtliche Vorgang 
zu einem Stück Weltreichsgeschichte in Augustinischem Sinne 
und zuletzt, beim einsamen Sterben Rolands, zu einer Art Mär- 
tyrerlegende, die freilich voller Kreuzzugsfrömmigkeit ist. Die- 
ser legendären Verklärung der geschichtlichen Vorgänge ent- 
spricht die fast gleichzeitige Heiligsprechung Karls des Großen 
als des abendländischen Vorkämpfers für das Christentum 
(29. 12. 1165). 
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Kaiserchronik, hrsg. H. F. Massmann, 3 Bde, 1849-54; hrsg. J. Die- 
mer, 1. Teil, 1849; krit. hrsg. Edward Schröder, 1892 (MGH. Dt. 
Chron. 1, 1); ERNST SCHEUNEMANN: Kaiserchronik, Verf. Lex. 2 
(1936), Sp. 732-746; FRIEDR. OHLY: Sage und Legende in der 
Kaiserchronik, 1940. 

Rolandlied, hrsg. Karl Bartsch, 1874; hese: Carl Wesle, 1928, Near 
1955; hrsg. Friedr. Maurer, 1940. 

ERNST SCHEUNEMANN, Der Pfaffe Konrad, Verf. Lex. 2 (1936), Sp. 
870-887. — Cola Minis, desgl. Nachtr., ebda 5 (1955), Sp. 537 
bis 544. 

G. FLIEGNER: Geistl. u. weltl. Rittertum im Rolandlied des Pfaffen 
Konrad, Diss. Breslau 1937. 

Eris. Macer: Zum Rolandlied des Pfaffen Konrad, PBB (Ost) 86 
(1964), S. 225—246. 


Schon die Gedichte der Frau Ava, der ersten Dichterin in 
deutscher Sprache (ca 1120), die an sich Werden, Wirken und 
Ende der christlichen Kirche zum Thema haben, bringen mit 
dem in sich selbständigen Leben des Johannes und mit dem 
Leben Jesu legendenartige Viten aus der Bibel, wenn auch in 
heilsgeschichtlichem Zusammenhang. Der Verfasser der sog. 
älteren Judith (MSD. Nr 37) konnte etwa zur gleichen Zeit 
wagen, die alttestamentliche Geschichte von Judith als Exempel 
des Kampfes zwischen Gottesvolk und Heidenvolk im Stil einer 
weltlichen (spielmännischen) Ballade zu behandeln. Etwa gleich- 
zeitig nahm der Pfaffe LamrrECHT die alttestamentliche Ge- 
stalt des Tobias zum Gegenstand eines legendenartigen, wenn 
auch stark lehrhaften Gedichtes (moselfr., nur ein Bruchstück 
von 274 Versen erhalten). Das Gedicht Die Jünglinge im Feuer- 
ofen (MSD. Nr 36) zeigt daneben, wie ein alttestamentlicher 
Stoff (Daniel, Kap. 3) christlich-ethisch umgebogen und zu einer 
regelrechten christlichen Märtyrerlegende gestaltet werden 
konnte. Ein Priester ADELBRECHT wiederum unternahm es in 
seinem Johannes Baptista (kärntn., ca 1130, 267 Verse) den 
neutestamentlichen Stoff in Legendenform zu bringen. Der 
Schwerpunkt liegt deshalb auf dem Märtyrertum; zum Schluß 
wird der Heilige als Meister aller reuigen Sünder und Helfer 
beim Jüngsten Gericht gepriesen. 

Wenn der Dichter der »Kaiserchronik« Legenden als Exempel 
in seine Weltgeschichte einfügte, so der Verfasser der mittel- 
fränkischen Reimbibel (früher »mfr. Legendar«, ca 1130 bis 
1150, nur in Bruchstücken erhalten) in seine Religionsgeschichte 
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von der Weltschöpfung bis zum Siege des Christentums Legen- 
dengut, das sich an neutestamentliche Gestalten anschloß. Neben 
bloßen Hinweisen auf Schicksal und Tod der Apostel finden wir 
legendäre Ausmalung biblischer oder apokrypher Vorgänge wie 
des Streites zwischen Petrus und Simon Magus oder des Todes 
Mariä sowie regelrechte Legenden wie die Heilung des Tiberius 
durch Veronikas Tuch mit dem Bilde Christi, die Kreuzauffin- 
dung durch die hl. Helena oder die Kreuzrückführung durch 
Kaiser Heraklius nach seinem Kampfe mit dem Kreuzentführer 
Cozdras. Ebenso hat der ARME HARTMANN in seiner Rede vom 
Glauben (mfr., ca 1140 bis 1147) bei seiner asketischen Aus- 
legung des nicänischen Glaubensbekenntnisses Legenden als Bei- 
spiele bekehrter Weltkinder herangezogen (Petrus thelonarius, 
Maria Magdalena, Afra, ägypt. Maria, Theophilus). Der Laien- 
bruder Hartmann durfte bei dieser skizzenhaften Heranziehung 
die eigentliche Kenntnis der Legenden voraussetzen. Dadurch 
wird ersichtlich, daß schon zahlreiche Legenden in der Volks- 
sprache umliefen, mit keinem anderen Zwecke als dem, den 
weltlichen Helden religiöse Helden, den weltlichen Geschichten 
religiöse Volksdichtung entgegenzustellen, die Phantasie der 
Laien mit heiligen Geschichten zu beschäftigen und die Namen 
der Heiligen durch gläubige Beschreibung ihres Lebens und 
ihrer Taten mit Inhalt und Leben zu erfüllen. 


So entstanden seit der Mitte des 12. Jh.s zahlreiche Heiligenlegen- 
den in schlichter gereimter Berichtsform, die, soweit sie erhalten sind, 
kurz genannt seien. Der Trierer Aegidius (md., ca 1150) bringt die 
Legende des demütigen Einsiedlers, der seine zahlreihen Wunder- 
taten nur widerstrebend tut. Albanus (möselfr., ca 1150) Bruchstück 
der Legende Albans, der aus sündiger Verbindung von Vater und 
Tochter hervorging, selbst Gatte seiner Mutter wird, aber durch Buße 
Gnade findet und seine Eltern zur Buße bewegt. Alexius (12. Jh., 
Bruchstück im Prager Kloster Strahov, ein vollständiges Gedicht in 
Grazer UB und in Prager Codex) entsagt als Jüngling seinem Reich- 
tum, lebt schließlich jahrelang unerkannt bis zu seinem Tode unter 
der Treppe des elterlichen Hauses als Bettler. Andreas (md., Bruch- 
stück, 113 Verse) schildert das Martyrium des Apostels. Creszentia 
begegnete uns schon als Einlage in der Kaiserchronik; diese und Bruch- 
stücke mehrere anderer Fassungen gehen auf eine gemeinsame Urfas- 
sung von ca. 1140 zurück. Das novellistische Motiv der unschuldig ver- 
folgten Frau, die zweimal schuldlos ins Wasser gestürzt und auf wun- 
derbare Weise gerettet wird, wandelt sich zur Legende einer hl. Dul- 
derin, der Gott und Petrus beistehen und die Gabe verleihen, allen 
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Beichtenden Heilung zu verschaffen. Margarete (ca. 1160/1170, aber 
nur in Umarbeitung des 14. Jh.s erhalten), Tochter heidnischer EI- 
tern, weigert sich als Christin, einen Heiden zu ehelichen, und wird 
deshalb gemartert. Patricius (alem., ca 1160, 133 Verse): das vorhan- 
dene Bruchstück schildert einige Wundertaten des irischen Heiligen 
Patrick (t 464), darunter die Erweckung eines Toten, der von seiner 
Jenseitserfahrung berichten muß. Trierer Silvester (md., nach 1150) 
ist Umdichtung der Verse 7806-10 633 der Kaiserchronik und er- 
zählt, wie Silvester Kaiser Konstantin vom Aussatz heilt, das Chri- 
stentum einführt und verteidigt und auch Helena, die Mutter des 
Kaisers, bekehrt. Veit (oberdt., ca 1170), Bruchstücke, die nur die 
Kindheit und Taufe des Heiligen berichten. Zur gleichen Zeit ver- 
faßte der wilde Mann, wohl ein Kölner Geistlicher, zwei Legenden- 
dichtungen. Die eine, Veronika (660 Verse), gibt eigentlich in gutem 
Aufbau ein Leben Christi, dem in 108 Versen die Geschichte des 
Schweißtuches der Veronika vorangeschickt ist; die zweite Legende 
Vespasian (278 Verse) schildert (ähnlich der Veronika der mfr. Reim- 
bibel), wie durch dieses Tuch mit dem Bilde Christi Kaiser Vespasian 
geheilt wird und daraufhin mit seinem Sohn Titus Christus an den 
Juden durch Zerstörung von Jerusalem rächt. Ebenfalls nach 1150 ist 
der mittelfränkische Brandan anzusetzen, der freilich nur in Bearbei- 
tungen des 13., 14. und 15. Jh.s vorliegt. Entrückungsgesichte und 
Jenseitsvisionen, wie sie schon von dem Iren Furseus im 7. Jh. be- 
richtet und dann in der Patriciuslegende und in der Geschichte vom 
Ritter Tundalus (dt. Fassung durch Alber, ca. 1190) als Mahnung zur 
Buße erzählt wurden, werden hier zu einer wunderbaren Meerfahrt 
umgebogen, bei der Brandan auf Befehl Gottes die seltsamsten Wun- 
der erleben muß, deren Farben der Dichter den Seefahrermärchen in 
Art der Odyssee und des Herzog Ernst entnahm. Auch die Juliane 
des Priesters ARnoLD wird meist dem 12. Jh. zugewiesen, obwohl sie 
erst im 14. Jh. in eine Handschrift des 12. Jh.s nachgetragen wurde. 
Wie Margareta will Juliana nicht den ihr vom Vater zum Gatten be- 
stimmten Heiden heiraten, sondern ihre Jungfräulichkeit bewahren; 
sie wird mit verschiedenen Martern gequält, aber lange von Engeln 
geschützt, mit deren Hilfe sie auch den Satan fesselt. Es kann jetzt 
als gesichert gelten, daß „J.“ ca 1150 für das oberbair. Kloster Schäft- 
larn gedichtet worden ist, wo J. Mitpatronin war. Der schwäb. Dich- 
ter gehörte zum Kloster Ursberg, ehe er 1158—1162 Schäftlarer 
Propst wurde (ZfdPh. 86, 457). 


Zu den Legenden gerechnet wird vielfach auch die Verserzählung 
Pilatus (rheinfr., 1170/1180, Bruchstück von 621 Versen), eine freie 
Nacherzählung der lateinischen Prosa, die das Leben des Pilatus von 
der Zeugung bis zum Tode berichtet. Man nennt diese in Art eines 
Rittergedichtes gehaltene Verserzählung auch Antilegende, da sie die 
sündhafte Zeugung, das böse Leben und den Verbrechertod des Ge- 
waltmenschen Pilatus zeige. Die Zeugung durch König Tyrus zu rich- 
tiger Sternenstunde mit einer Magd ist jedoch nur Übertragung aus 
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der Karlssage und keineswegs sündhaft. Auch sonst spricht keine reli- 
giöse Empfindung mit, sondern lediglich das Fabulieren der Sage, die 
die Tat des Pilatus aus seinem Vorleben erklären und andererseits 
den Verbrecher gegen Christus seiner verdienten Strafe zuführen will. 
Undenkbar, daß diese Sage im Gottesdienst vorgetragen wäre: damit 
wird aber der Ausdruck Antilegende’ für diese im Bereich welt- 
licher Sage bleibende Geschichte gegenstandslos. 
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Rede vom Glouven, 1897; EHRISMANN 2, 1, S. 62 ff.; DE Boor/ 
Newauo 1, S. 181 f.: H. STEINGER, Verf. Lex. 1 (1936), Sp. 199 ff.; 
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WERNER SCHRÖDER: Der Geist von Cluny, PBB 72 (1950), S. 333 f.; 
Hermz Rupp: Dt. religiöse Dichtungen des 11. und 12. Jh.s, 1958, 
S. 139-230. 
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Trierer Aegidius, hrsg. Max RoEDIGER, ZfdA 21 (1877), S. 331—412; 
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Boor/NEwALD 1, S. 204 f.; A. LEITZMANN: Zum Trierer Aegidius, 
ZfdA 82 (1948/50), S. 251-256. 
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(1933), Sp. 127 f.; HeLLmur RosenreLd, ebda 5 (1955), Sp. 60 f.; 
Karı-ERNST GEITH: Priesters Arnolts Legende v. d. hl J., Diss. 
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Pilatus, hrsg. Hans Ferb. Massmann: Dt. Gedichte d. 12. Jh.s. 
1837, 1, S. 145-152; hrsg. Kart WEmHoLD, ZfdPh 8 (1877), 
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Die Legenden dieses Zeitraumes wachsen also aus dem heils- 
geschichtlichen Rahmen der damaligen streng gebundenen Fröm- 
migkeitshaltung mit ihrer bußfertigen Gesinnung hervor. In 
diesem frühmhd. Weltbild ist auch die erste und zugleich reifste 
epische Mariendichtung fest verankert, die aus dem von Cluny 
ausgehenden Marienkult erwuchs. Die Driu liet von der maget 
wurden im Zusammenhang mit der Einsetzung des Festes „An- 
nunciatio beatae Mariae virginis“ im Kloster St. Ulrich u. Afra 
zu Augsburg (1171) und im Auftrage des Priesters Manegold 
von einem sonst unbekannten Pfaffen WERNHER in Augsburg 
1172 gedichtet. Wernher verarbeitete das Pseudo-Matthäus- 
Evangelium und die kanonischen Evangelien unter Freihalten 
von üppigem Rankenwerk und Mirakelreihungen zu einem Ma- 
rienleben mit drei beinahe selbständigen Teilen (1. Teil bis zur 
Darstellung der dreijährigen Maria im Tempel, 2. Teil bis zur 
Heimsuchung, 3. Teil bis zur Heimkehr aus Ägypten, mit einem 
Ausblick auf Tod, Auferstehung und Jüngstes Gericht). So ent- 
steht ein wohlausgewogenes Legenden-Triptychon mit heilsge- 
schichtlichen Rahmen, teils predigthaft, teils mit hymnischem 
Schwung. Unbeschader aller Verflechtung mit den Gedanken 
und religiösen Haltung der frühmhd. Dichtung weist dies zwi- 
schen den Zeiten stehende reife Werk in seiner aufs Plastische 
drängenden weltbildlichen Haltung, in seiner lebendigen Dar- 
stellung und in seiner fortgeschrittenen Verskunst auf die höfi- 
sche Dichtung voraus. Eine Überarbeitung um 1200 (Fassung D 
= Berlin Ms. germ. oct. 109) zeigt bereits in Verstärkung der 
menschlicheren Darstellung höfische Züge und Einfluß der Bern- 
hardinischen Mystik. Wernhers Werk hat das Jesus- und Ma- 
rienleben und den Reiz der apokryphen Kindheitsevangelien 
der deutschen Legendendichtung erst richtig erschlossen. Kon- 
RAD VON FUSSESBRUNNEN kannte Wernhers Dichtung, als er 
nach der gleichen Quelle, aber bereits unter dem stilistischen 
und metrischen Einfluß Hartmanns von Aue seine Kindheit 
Jesu dichtete (niederöstr., ca 1200—1210). Ihm folgte KONRAD 
VON HEIMESFURT mit Von unser vrouwen hinvart (schwäb., ca 
1225, 1130 Verse) und Urstende (ca 1230), die den Tod und die 
Wiedererweckung und Himmelfahrt Mariä und Christi Lei- 
densgeschichte, Tod, Auferstehung und Höllenfahrt legenden- 
haft, wenn auch mit lehrhaften Einflechtungen, erzählen. 
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Ein Grazer Marienleben (ca 1250, fragmentarisch erhalten) 
folgt in den ersten 432 Versen noch dem Pseudo-Matthäus- 
Evangelium wie Wernher, dann aber der Anfang des 13. Jh.s 
gedichteten Vita beatae Mariae virginis et salvatoris rhythmica, 
einer Zusammenfassung des ganzen apokryphen Materials. Die 
weite Verbreitung der Vita besonders im Südosten ist ein Zeug- 
nis für die anschwellende Marienverehrung, die Maria zur be- 
vorzugten Nothelferin werden läßt. Außerst eng hält sich an 
die »Vita rhythmica« der Schweizer WALTHER VON RHEINAU 
in seinem Marienleben (ca 1278). Nur im Syntaktischen und 
Stilistischen und in Zusätzen mit theologischer oder typologi- 
scher Deutung weicht er bei seiner schon von Konrad von Würz- 
burg beeinflußten, aber in volksgläubiger Frömmigkeit vorge- 
tragenen Dichtung von dieser Vorlage ab. Eine viel freiere 
Nachschöpfung der Vita mit Auslassungen, Zusätzen und Um- 
stellungen lieferte der Karthäuserbruder PHıLıpr in seinem Ma- 
rienleben (md., ca 1316, 10 131 Verse), das er ın Seitz (Süd- 
steiermark) für den Deutschen Ritterorden, den ritterlichen Ma- 
rienorden, dichtete und das hier wegen seiner vielseitigen Ver- 
wendbarkeit fast kanonische Geltung errang. Die Neigung des 
Dichters zum Gemütvollen tritt besonders in der liebevollen 
Behandlung der Kindheit Jesu hervor. Das Leben Christi bildet 
auch den Hauptinhalt und Kern der Dichtung, ist aber einge- 
bettet ın das Leben Mariä (Buch I) und Tod und Himmelfahrt 
Mariä am Schluß des 4. Buches. Die ungemein reiche und lang- 
währende Verbreitung (über 18 Handschriften sind erhalten) 
beweist, wie sehr diese innige Marienverehrung der Zeit ent- 
sprach. Dabei hat neben der Qualität auch mitgewirkt, daß die- 
ses Marienleben von der großen Gemeinschaft des Deutsch- 
ritterordens getragen wurde, während das Marienleben des 
Schweizers WERNHER (ca 1350), die tief empfundene Überset- 
zungsarbeit eines Außenseiters, nur in einer einzigen Hand- 
schrift von 1382 erhalten blieb. 

Diese und andere ungenannte Mariendichtungen zeigen sich 
gegenüber dem höfischen Epos mit seiner Idealkunst wirklich- 
keitsnäher und auch legendenhafter als die höfische Heiligen- 
legende. Das rechtfertigte es, diese Mariendichtungen hier un- 
beschadet der Chronologie zusammenzufassen. Alsbald schlos- 
sen sich an diese Marienlegenden Mirakelerzählungen, die die 
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Macht der zur Himmelskönigin erhöhten Gottesmutter erwei- 
sen wollen, in Not Geratenen zu helfen und in Sünden Ver- 
strickte durch ihre Fürbitte zu retten. 


Die Rettung des Teufelsbündlers Theophilus berichtete schon Hrots- 
with. Auch andere dieser Marienmirakel, die besonders seit dem 13. 
Jh. in deutschen Versen oder auch in Prosa erzählt wurden, gehen 
auf lateinische Vorlagen zurück und sind z. T. von anderen Heiligen 
auf Maria übertragen. Das erste gereimte deutsche Marienmirakel 
scheint die Legende vom Bischof Bonus zu sein (Ende 12. Jh.), der in 
der Nacht vor Maria unter Assistenz der Engel und Apostel die 
Messe lesen darf. Wenig später wurde das Jüdel aus dem Lateini- 
schen in deutsche Prosa übertragen, die Geschichte eines Judenknaben, 
der ein Marienbild reinigt und deshalb, als er wegen heimlicher Teil- 
nahme an der christlichen Kommunion von den Juden in den Back- 
ofen geworfen wurde, von Maria gerettet wird. Mirakelerzählungen, 
die die Gottesmutter als freundliche Helferin, Trösterin und Errette- 
rin aus den Banden des Teufels zeigen, gleichen sich auf Grund ge- 
wisser Strukturähnlichkeit manchmal stark den profanen Schwank- 
erzählungen an. Sie führen dann auch stimmungsmäßig aus der Welt 
der Legende heraus, der sie ihrem erzählerischen Genus nach ja auch 
von Haus aus gar nicht angehören. Aber sie erweisen auch so die 
Volkstümlichkeit und Intensität der mittelalterlichen Marienverehrung. 
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bis 134; hrsg. Henr. MEYER-BENEFEY: Mhd. Übungsstücke, 21920, 
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Wie die Marienmirakel, so wird auch der Orendel landläufig 
zu den Legenden gezählt (3891 Verse, mfr., erhalten nur Ab- 
schrift von 1818 nach Hs. von 1477!). Die ursprüngliche Dich- 
tung wurde wahrscheinlich im Anschluß an die Translation des 
hl. Rockes von Trier vom St. Nikolausaltar in den Hauptaltar 
1196 gedichtet als eine Mirakelerzählung, die die Echtheit und 
Schicksale des hl. grauen Rockes von der Anfertigung für Chri- 
stus bis zur Überführung nach Trier (1124 erfolgte die Nieder- 
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legung ım St. Nikolausaltar) dartun soll. Fabulierfreude hat 
jedoch Brautwerbungsmotiv, Abenteuermotive des spätantiken 
Apolloniusromans und Kämpfe um das hl. Grab in bunter 
Fülle gehäuft, so daß die ursprüngliche Mirakelerzählung sich 
darin verliert. Mancherlei spricht dafür, daß die überfüllte 
Dichtung kein Spielmannsgedicht des 12. Jh.s, sondern Vers- 
roman des 14./15. Jh.s ist. Das gleiche gilt vom Oswald, einem 
angeblich 1170 entstandenen Legendenroman (mfr.?), der eben- 
falls nur in Fassungen des 15. Jh.s erhalten ist (Münchner Os- 
wald, bair., 3547 Verse, Wiener Oswald, schles.). Oswalds Hei- 
rat mit der Tochter eines von ihm bekehrten Heidenkönigs ist 
Anlaß, das Heiligenleben ganz nach dem Brautwerbungsschema 
zu gestalten, wobei einem Raben, der als Spielmann und Braut- 
werber fungiert, die Hauptrolle zufällt. So atmet die Dichtung 
Geist und Kolorit der mit den Orientpilgern lebendig geworde- 
nen hellenistisch-orientalischen Welt. Trotz aller Gebetswunder 
und göttlicher Rettungen überwuchert die weltliche Fabulier- 
freude völlig den Stoff, so daß die Umrisse der Legende von 
1170 nicht mehr erkennbar sind. 


: Der heilige Oswald (604—642) war König von Northumbrien, brei- 
tete das Christentum aus und starb im Kampf mit einem Heiden- 
könig. Seine Gebeine wurden 1030 nach St. Winnoc in Flandern über- 
tragen, sein Haupt seit 1138 in Echternach am Rhein verehrt, sein 
Kult im 13. Jh. in Oberdeutschland und besonders in den Alpenlän- 
dern verbreitet. Die Vita von 1165 folgt noch der Geschichte und 
berichtet nur Wunder bei und nach seinem Tode. 


Zweifellos sollte die Oswaldlegende von 1170 für den Hei- 
ligen und seinen Kult werben. Das gleiche gilt vom Servatius 
des HEINRICH voN VELDEKE (limburg., 1170, 6226 Verse, Ur- 
text nach Hs. des 15. Jh.s rekonstruiert). Veldeke dichtete auf 
Bitte seiner Dienstherrin Gräfin Agnes von Loon und auf Be- 
treiben des Hessel, Kustos von St. Servatius zu Maastricht, auf 
Grund lateinischer Vorlagen. Der 1. Teil erzählt das Leben im 
Rahmen der lothringischen Kirchengeschichte und stellt den Hei- 
ligen der Gottesgeißel Attila gegenüber, den er vorübergehend 
bekehrt (Reflex davon in Nibelungenliedfassung C). Der 2. Teil 
bietet die Geschichte der Reliquien im Rahmen der Kaiserge- 
schichte (das Ineinander von Weltgeschichte und Heilsgeschichte 
erinnert an das Annolied) und schildert besonders liebevoll die 
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Mirakel am Grabe des Heiligen, die seine Macht dartun, seinen 
Gläubigen zu helfen und sie zu retten. Die Tochter der Auf- 
traggeberin, Gräfin Agnes von Loon, heiratete Otto I. von Wit- 
telsbach, Herzog von Baiern, und brachte so den Servatiuskult 
nach dem Süden; wahrscheinlich veranlaßte sie den sog. ober- 
deutschen Servatius (ca 1180). Der Dichter, wohl ein Chorherr 
des Wittelsbacher Hausstiftes Indersdorf, kannte Veldekes Ser- 
vatıus und folgt wie er der lateinischen Vita. Nur faßt er stär- 
ker zusammen und läßt die Maastrichter Lokalinteressen be- 
greiflicherweise zurücktreten. Wie das bairische Rolandlied ge- 
staltet er die kriegerischen Ereignisse (Hunnensturm und die 
Heidenschlacht Karls des Großen) wirkungsvoll aus, so daß 
seine Dichtung sich durchaus mit der Frühdichtung Veldekes 
messen kann. Das kann man von der Legende des Hl. Ulrich 
nicht sagen, die ALBERTUS VON AUGSBURG, wohl Prior von St. 
Ulrich und Afra, im Anschluß an die Translation von 1187, an 
der auch Kaiser Friedrich Barbarossa mitwirkte, ca 1190 ver- 
faßte (1605 Verse). War hier der Heilige durch die Translation 
seiner Überreste in den neugebauten Dom aktuell geworden, so 
ist bei der Legende von Kaiser Heinrich II und Kaiserin Kune- 
gunde zweifellos Kunigundes Heiligsprechung (9. 9. 1201) der 
Anlaß für EBERNAND voN ERFURT gewesen (4752 Verse, thü- 
ring.). Nennt er doch als Veranlasser und Freund Reimbot, 
Kirchner von Bamberg, der auf Grund einer Vision diese Hei- 
ligsprechung betrieben hatte. Der Dichter, ein Stadtbürger, hält 
sich eng an die lateinische Vita Heinrichs, der Gründer des Bam- 
berger Bistums war, bietet also weitgehend Historie. Im ganzen 
aber ist die Legende durchaus eine Propagandaschrift für die 
neuen Heiligen, und dieser Propagandacharakter ist es, was alle 
diese vor- und frühhöfischen Legendenromane miteinander ver- 


bindet. 


Wie Servatius in der Legende den Hunnen, so war der historische 
Augsburger Bischof Ulrich (f 973) den Ungarn entgegengetreten. Das 
und sein asketischer Lebenswandel schimmert auch in der lateinischen 
Ulrichsvita des Berno von Reichenau (t 1048) noch durch, die Alber- 
tus recht getreu in deutsche Reime umsetzte, nur um einige Mirakel 
am Grabe vermehrt. Nur einige Modeworte wie gezimieret, amis, 
clär zeigen einen ersten Reflex höfischer Dichtung in dieser durchaus 
vorhöfischen schlichten Legendendichtung. 
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richslegende, Diss. München 1967. 
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Seine geschliffene Form hat dem Gregorius des HARTMANN 
VON Aue (ca 1190, 4006 Verse) die Bezeichnung „höfische Le- 
gende“ eingetragen. Höfisch ist nicht nur die Form. Gregor läßt 
sich mit keinem Papste dieses Namens identifizieren. Im Mittel- 
punkt dieser Dichtung steht mithin gar kein bestimmter, im 
Kult verehrter Heiliger, sondern vielmehr das Problem, wie ein 
mit schwerster Sünde belasteter Mensch (entsprossen aus Ge- 
schwisterehe, unwissentlich Gatte der eigenen Mutter!) durch 
Reue, Buße und Gottes Gnade zu einem Heiligen werden kann. 
Hartmann kehrt stärker als seine französische Quelle den reli- 
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giös-legendaren Charakter dieser Inzestsage hervor, die wir be- 
reits im Albanus vorfanden. Er verläßt aber in sprachlicher 
Durchformung, innerer Motivierung und tieferer Psychologie 
die einfache Berichtsform der Legende im Sinne einer höfischen 
Novelle. Das mittlere Erzählstück vom ritterbürtigen Findling, 
den es zu ritterlicher Tat treibt und der eine bedrohte Frau be- 
freit und damit Königreich und Königin erwirbt, ist ein Artus- 
roman im kleinen. 


Fälschlicherweise werden auch Hartmanns Armer Heinrich und 
WOLFRAMS Parzival manchmal zu den Legenden gezählt. Beide Dich- 
tungen zeigen Gottes Eingreifen in die Entwicklung des Helden und 
kreisen um das ritterlich-religiöse Problem von Gott und Welt und 
innerer Umkehr, aber weder diese Tatsache noch die Art der Helden 
nötigt, hier von Heiligenverehrung und Legende zu sprechen. Anders 
ist es mit WoLFrrams Willehalm. Das Gebet an den Heiligen am An- 
fang zeigt, daß der Dichter den Stoff dieses Heiligenlebens im Geiste 
gläubiger Verehrung aufgriff, wenn er auch die Legende mit allen 
Mitteln episher Kunst zu einem Roman ausweitete (13 988 Verse, 
ca 1215/18). Der Schluß, der den Tod des Heiligen als Mönch hätte 
bringen sollen wie die zugrunde liegende chanson de geste, fehlt. Die 
Kreuzzugsstimmung gemahnt an das Rolandlied. Wie dort geht es 
um den Kampf zwischen Gottesreich und Teufelsreich, und der Tod 
im Kampf ist legendär umwobener Märtyrertod. In die Legende ist- 
jedoch das Motiv adliger Sippenbindung und der Minne als Lebens- 
einheit sowie das höfisch-humane Menschenbild der Stauferzeit ebenso 
hineingenommen wie der politische und geographishe Raum der 
Kreuzzugszeit. Damit wird die Grenze von der Legende zum Roman 
überschritten. Die weit ausladende, wenn auch gut durchkomponierte 
Form läßt fast vergessen, daß hier ausharrendes, gottvertrauendes 
Rittertum nicht nur Lebensinhalt, sondern Voraussetzung für die Er- 
hebung zum Heiligen ist und für die Anrufung als „Helfer der Rit- 
ter“. 

Diese christlich-ritterliche Haltung auf die alte Legende von St. 
Georg, dem Märtyrer vom unzerstörbaren Leben, zu übertragen, unter- 
nahm REINBOT von Durne in direkter Nachfolge Wolframs (6134 
Verse, 1231/36). Noch kannte die Georgslegende den ritterlichen Dra- 
chenkampf nicht (er wird V. 466 f. ganz nebenbei gestreift). So blieb 
Georg als edler Fürstengestalt vom Blute Rolands und Willehalms 
nur die Rolle eines mutigen Bekenners, Märtyrers und Heros der Kir- 
che. Die Einflechtung einer Tugendallegorie wäre in einer Legende 
völlig unmöglich. Da es sich im Grunde um ein höfisches Ritterepos 
handelt, wurde wenigstens beim Auszug der Brüder Georgs in den 
Heidenkampf das Motiv der artusritterlihen Aventiurefahrt einge- 
schoben. Mit Religionsgesprächen in der Art von Wolframs Wille- 
halm sucht Reimbot den auf bittere Heidenfeindlichkeit aufgebauten 
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Stoff zu mildern, aber Höfisches und Geistliches steht fast unverbun- 
den nebeneinander. 

Manche höfischen Legendendichtungen mögen ebenso verloren sein 
wie der Eustachius des Ruporr von Ems (ca. 1230), von dem wir nur 
aus Rudolfs Alexander V. 3287 f. wissen. Rudolfs großer Legenden- 
roman Barlaam und Josaphat (ca. 1225, 16 244 Verse) schildert die 
Gewinnung eines indischen Königssohnes für das Christentum. Er be- 
kehrt schließlich seinen widerstrebenden Vater, legt die Königsherr- 
schaft nieder und zieht zu seinem Bekehrer in die Wüste als Einsied- 
ler. Es ist das die indische Buddhalegende, die freilich schon 630 zur 
christlichen Asketenlegende umgedichtet wurde und Rudolf in latei- 
nischer Fassung vorlag. Eine andere deutsche Versbearbeitung ver- 
faßte wenig früher Bischof Otto II. von Freising (t 1220), aber Ru- 
dolfs Dichtung hat ihm, wie die zahlreihen Handschriften erweisen, 
den Rang abgelaufen. Besonders das Gleichnis vom „Mann im Brun- 
nen“ ist in Literatur und Kunst weit verbreitet. Das gleiche Ziel einer 
Abkehrung von der Welt verfocht mit größerem Ernst LAMPRECHT 
VON REGENSBURG in einer kunstlosen Verdeutschung der Franziskus- 
vita des Thomas von Celano (ca. 1240, 5049 Verse). Obwohl er sich 
„Knappe“ nennt, ist er von höfischer Verskunst nicht berührt, aber 
auch noch unberührt von franziskanischer Mystik, die er nach seinem 
Eintritt in den Franziskanerorden in sich aufnahm. 


Rudolf von Ems wies im Alexander Vers 3259/61 auf ein 
Margaretenleben seines Freundes Wetzel hin. WETZEL von BER- 
NAU, wohl aus dem Aargau, dichtete also vor 1235 und, wie er 
andeutet, als Sühne für frühere weltliche Aventiuredichtungen, 
das Leben der 12jährigen Märtyrerin, die trotz Martern und 
Teufelserscheinung ihren Glauben getreu bewahrte. Ein anderer 
dichtete nach 1235 für Herzogin Clementia von Zähringen, die 
selbst eine 15jährige Erbstreitgefangenschaft hinter sich hatte, 
Sant Margreten Marterbuch (637 Verse). Etwa zur gleichen Zeit 
(ca 1230) entstand die erste deutsche Christophoruslegende 
(bair.-österr.), die den Heiligen in Umdeutung seines durch 
Wortillustration entstandenen Bildes mit Christus auf der Schul- 
ter zum Riesen machte, der nur dem Stärksten dienen will und 
dem dann beim Hinübertragen über den Fluß das Christuskind 
fast zu schwer wird. An diese volkstümliche Bildausdeutung ist 
das Martyrium der alten Legende wenig überzeugend ange- 
stückt. Trotz einiger Reminiszenzen an Wolfram gehört der 
Verfasser der Guten Frau (ca 1225, 3058 Verse) zu den Epigo- 
nen Hartmannscher Stilkunst. Er war Niederalemanne und 
dichtete für Hermann V., Markgraf von Baden, die Mär des 
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jungen Grafenpaares, das um Gottes Lohn bettelnd durch die 
Welt zieht, getrennt wird und nach abenteuerlichen Schicksalen 
nebst den Kindern wieder vereinigt wird. Es ist der Typ der 
Eustachiuslegende, ist hier aber recht äußerlich mit der Karls- 
sage verknüpft und führt deshalb aus dem Bereich der Legende 
heraus. In Bruchstücken nur erhalten ist ein mainfränkischer 
Nikolaus, der so glatt erzählt ist, daß man ihn fälschlich für ein 
Frühwerk Konrads von Würzburg hielt (ca 1250). Er folgt der 
lateinischen Vita des Johannes Diaconus von Neapel 880 mit 
den auch selbständig überlieferten Mirakelgeschichten verschie- 
dener Art, scheint aber gedanklich frei gestaltet zu haben und 
schließt mit Bemerkungen über deutsche Art und Frömmigkeit 
(erhalten sind 770 von ca 4550 Versen). 


Wie eine schlichte Verslegende ohne literarischen Ambitionen er- 
zählt, zeigt das von mir kürzlich aufgefundene Teilstück einer unbe- 
kannten Amicus-und-Amelius-Legende aus der 1. Hälfte des 13. Jh.s 
(76 von ca 1230 Versen). Dieselbe Freundschaftssage die Konrads 
von Würzburgs Engelhard (ca. 1260) säkularisiert und zu 6504 Ver- 
sen aufgeschwemmt bietet, ist hier im engen Anschluß an eine lat. 
Vorlage des 12. Jh.s gegeben, mit kleinen, aber entscheidenden Ände- 
rungen: das Eintreten des Freundes für den anderen im Gottes- 
kampf, der Aussatz als Gottesstrafe, die göttliche Weisung, der 
Freund solle seine Kinder opfern zur Genesung des Aussätzigen, das 
Mitleid des Aussätzigen mit dem Vater, das Erbarmen des Vaters 
mit dem Freunde, schließlich das Erbarmen Gottes durch Wieder- 
belebung der Kinder. Wie in der lateinischen Vorlage muß die deut- 
sche Verslegende mit dem Tode beider Freunde als Märtyrer auf dem 
Kreuzzug und ihre Bestätigung durch Wunder Gottes als Heilige (sie 
werden noch heute in Mortara bei Pavia als Freundschaftsheilige 
verehrt) geschlossen haben. Sie wurde als volkstümliches Andachts- 
büchlein in Gürteltaschenformat verbreitet und gelesen. Ihr erzähleri- 
scher Wert wird deutlich, wenn man daneben die bislang unveröf- 
fentlichte ungeschickte Version des Steiermärkers Andreas Kurzmann 
(t 1428) liest. | 
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KONRAD VON WÜRZBURG (ca 1225—1287) setzte die novelli- 
stische höfische Legende, wie sie Hartmann von Aue ausgebildet 
hatte, in der glatten Vers- und Stilkunst Gottfrieds von Straß- 
burg fort. Das Hintergründige höfischer Hochkunst geht ver- 
loren, aber es bleibt der klangliche Reiz. Die glatte Form er- 
möglicht eine Breitenwirkung bei dem bürgerlichen Publikum, 
das der Franke im reichen Basel fand. Kennzeichnend für Kon- 
rads Legenden ist, daß weniger durch tiefere Psychologisierung 
der Legendencharakter beeinträchtigt wird, als dadurch, daß er 
seine Heiligenviten durch einen lehrhaften Zweck glaubt recht- 
fertigen zu müssen: Erziehung zur Selbstbeherrschung, zur 
Barmherzigkeit, zur Nachfolge der Heiligen. Der religiöse Im- 
puls fehlt. 


Auf Veranlassung eines Domherrn, des späteren Bischofs Liutolt 
von Roetenlein, verfaßte er den Silvester (ca 1270, 5220 Verse), seine 
erste Legende. Er folgt der lat. Vorlage sehr getreu, schildert Jugend, 
Papstwahl, Drachenvertreibung, Heilung Konstantins und die Dis- 
putation mit 12 jüdischen Gelehrten, wobei eine Totenerweckung den 
Ausschlag für den Sieg des Christentums gibt. Beim Alexius (ca. 1274, 
1413 Verse) handelt es sich um bürgerliche Auftraggeber, für die er 
wieder in engem Anschluß an die lat. Quelle die rührende Legende 
des enthaltsamen Heiligen nachdichtet, der vor der Hochzeit auf Buß- 
fahrt geht und schließlich als unerkannter Bettler unter der Treppe 
seines Elternhauses lebt und stirbt. Mit größerer künstlerischer Frei- 
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heit gestaltete er endlich, wieder für einen bürgerlichen Auftraggeber 
und wieder nach lat. Quelle, aber weniger weitschweifig, das Leben 
des Pantaleon, des Patrons der Ärzte (ca. 1277, 2158 Verse). Panta- 
leon war Arzt und vollbrachte nach der Bekehrung in sozialer Barm- 
herzigkeit wundersame Heilungen, bis er von Kaiser Maximianus 
gemartert wurde. 


Wenn bei dem Stadtbürger Konrad bürgerliche Auftraggeber 
die Legendenstoffe bestimmten und ihre novellistische und lehr- 
hafte Bewältigung guthießen, so waren es zwei Jahrzehnte vor- 
her bei ULRICH von TÜRHEIM, dem Ministerialen aus der Augs- 
burger Gegend, adlige und fürstliche Gönner, die eine Fort- 
setzung des ritterlich-höfischen Heiligenlebens von Wolframs 
Willehalm forderten und förderten. Natürlich überwog bei die- 
sem Thema das rein stoffliche Interesse an Krieg und Abenteuer. 


Deshalb konnte wenig später der bürgerlihe ULRICH VON DEM 
TÜRLIN aus St. Veit in Kärnten zuerst am Kärntner Hof, dann in 
zweiter Bearbeitung ca 1265 für König Ottokar von Böhmen die 
Vorgeschichte des Wolframschen Willehalm nach Wolframs Andeu- 
tungen zu einem reinen Ritterroman von Willehalms Knappenzeit bis 
zur Heirat mit Kyburg gestalten. Demgegenüber war es Ulrichs von 
Türheim Bestreben, auf Grund der verschiedenen Chansons de geste, 
mit Rennewarts Taufe, Heirat und Mönchschaft und Willehalms und 
Kyburgs Möndhschaft das kreuzzughafte Heiligenleben zu einem aske- 
tischen, heiligmäßigen Abschluß. zu bringen (Rennewart, ca 1250, 
36 500 Verse). Daß stellenweise Rennewarts und seines Sohnes Malli- 
fers Kämpfe’ und Liebesabenteuer den eigentlichen Helden vergessen 
lassen, zeigt, daß dieser Legendenroman trotz seines legendenhaften 
Schlusses weitgehend vom Geiste des ritterlichen Abenteuerromans 
getragen ist, wenn auch dabei eine an vorhöfische Weltsicht und Le- 
gendenromane gemahnende Haltung gewahrt bleibt. 


Wie Willehalm und Kyburg am Schluß ihres tatkräftigen 
Herrscherlebens ins Kloster gehen, so auch die herrscherlichen 
Ehegatten Wilhelm und Bene im Wilhelm von Wenden des 
ULRICH voN ETZENBACH (bisher fälschlich „Eschenbach“). Die- 
ser Legendenroman verherrlicht Wenzel II. von Böhmen und 
seine Gemahlin Guta (= Bene) und gibt zahlreiche Aspekte der 
böhmischen Geschichte, ist aber zugleich eine recht geschickte 
Übertragung der Eustachiuslegende in böhmische Verhältnisse: 
um Christus zu suchen, gehen Wilhelm und Bene auf Pilger- 
schaft, werden der Kinder beraubt und getrennt, finden sich 
aber schließlich alle zusammen, bewähren ihre herrscherlichen 
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Fähigkeiten, um endlich nach weiser Regierung ins Kloster zu 
gehen (ca 1290, 8358 Verse). Wie Wolframs Willehalm, so wird 
auch dieser Legendenroman zur geistigen Auseinandersetzung 
zwischen Christentum und Heidentum. Wie bei Hartmanns 
Gregorius bildet nicht die Vergegenwärtigung eines Heiligen, 
sondern ein Problem den Ausgangspunkt (wie ein Heide aus 
eigenem Bemühen und durch Gottes Gnade zum Heiligen wer- 
den kann); wie Gregorius, so ist auch „Sant Wilhelm“ nicht 
kultisch verehrter Heiliger, sondern dichterische Erfindung. 

Um eine historisch beglaubigte Märtyrerin, die Schutzheilige 
Roms, dagegen handelt es sich in der Martina des Deutsch- 
ordensbruders HuGo voN LANGENSTEIN, der von der Mainau 
im Bodensee stammt (1293, alem., 32 588 Verse). 


Eine Dominikanerin hatte, in einer Vision auf diese Heilige hin- 
gewiesen, von Martina Hilfe in ihren Anfechtungen erfahren und 
daraufhin Hugo gebeten, für diese in Deutschland unbekannte Hei- 
lige zu werben. Das Martyrologium wies sie als unbeirrbare Bekenne- 
rin aus, die nach der standhaften Weigerung, den heidnischen Göttern 
zu opfern, elffacher Marterung unterworfen wurde, also wie ursprüng- 
lich Georg und Christophorus zu den Heiligen vom unzerstörbaren 
Leben gehört. Hugo sah als Nachfahre Konrads von Würzburg und 
als Priester in der Legende Gelegenheit zur Belehrung und hat davon 
überall ausgiebig Gebrauch gemacht und ganze Partien aus dem Phy- 
siologus, aus Innozenz’ III. »De contemptu mundi« und aus dem 
»Compendium veritatis« eingeschoben, u. a. auch Darlegungen über 
die 15 Vorzeichen des Jüngsten Gerichtes. Seine christlihe Tugend- 
lehre in Form einer Kleiderallegorie zählt allein über 4000 Verse. 
Nebenbei werden auch die Legende von den »Jünglingen im feurigen 
Ofen« und von den »Siebenschläfern« eingeflochten. Allzu große Red- 
seligkeit und literarischer Ehrgeiz machte den Legendenroman zu 
einem ganzen Kompendium der Dogmatik und Heilslehre, in dem 
sich die eigentliche Heiligenvita und die Werbung für die Heilige 
völlig verliert. 


Allzu breit angelegt ist auch die Hl. Elisabeth eines unbe- 
kannten Verfassers aus Marburg oder dem Kloster Altenburg 
bei Wetzlar (nach 1297, 11 050 Verse). Elisabeth, die 13jährig 
verheiratete, 20jährig verwitwete und 24jährig gestorbene 
Landgräfin, steht in ihrer Enthaltsamkeit, Barmherzigkeit und 
Menschenliebe und als kindhafte Dulderin dem Herzen des Vol- 
kes ungleich näher als jede Märtyrerin und wurde deshalb schon 
1235 (4 Jahre nach ihrem Tode) heiliggesprochen; sie wurde 
auch in zeitgenössischen Volksballaden verherrlicht, wie alte 
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Nachrichten und eine zersungene Volksballade erweisen. Der 
Dichter des Legendenromanes folgte jedoch getreu der etwas 
schwülstigen lat. Vita des Franziskaners Dietrich von Apolda 
(1289). Stilistisch ist Konrad von Würzburg sein Vorbild, jedoch 
behielt er den predigthaften Ton seiner Vorlage bei. Im Stil 
Konrads und der höfischen Legende ist auch die alemann. Mag- 
dalenenlegende Der Sälden Hort geschrieben (nach 1298, 11 304 
Verse), freilich weniger mit der Absicht, eine Legende zu bieten 
als den weltlichen Romanen eine fromme unterhaltende Dich- 
tung entgegenzustellen. Um Magdalena aus ihrer Zeit zu ver- 
stehen, wird vorher das Leben Christi und Johannes des Täu- 
fers dargestellt, andererseits wird die eigentliche Heiligenvita 
mit Motiven des griech. Abenteuerromans und mit theologisch- 
apologetischen Reden zu einem Umfang aufgeschwemmt, wie 
er dem Sammeleifer und der Lehrhaftigkeit des ausgehenden 
Mittelalters entsprach. 


Literatur: 


Konrad von Würzburg: Legenden 1—3, hrsg. PAuL GEREKE, 1925/27; 
EHRISMANN 2, 2, 2, S. 44—47; SCHWIETERING S. 291 f.; Ep. HARTL, 
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v. W., Diss. Marburg 1902; Gern. Eıs: Beiträge z. mhd. Legende 
u. Mystik, 1935, S. 107—155. 
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MANN 2, 2, 2, S. 65—68; SCHWIETERING S. 297 f.; DE BooR/NE- 
WALD 2, S. 189—191; GERH. Eis, Verf. Lex. 4 (1953), Sp. 603 bis 
608; H.- Fr. RosENFELD: Zur Textkritik von U.s v. T. »R.«, ZfdA 80 
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PBB 73 (1951), S. 429—456; R. WILDERMUT: U. v. T. und Ulrich 
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U. v. E., 1940; DE Boor/NEWALD 3, 1 S. 106. 

Hugo von Langenstein: Martina, hrsg. ADELB. KELLER, 1856; EHRIS- 
MANN 2, 2, 2, S. 401—403; Hans Hanseı, Verf. Lex. 3 (1943), Sp. 
290—294; KarL STACKMANN, ebda 5 (1955), Sp. 426—431; DE 
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FRIEDR. MAURER, Verf. Lex. 1 (1933), Sp. 551—553; Zur Ballade 
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Newaro 3, 1 S. 539—41; HELMUT LoMNITZER: Zu dt. u. ndl. 
Übersetzungen der E.-Vita Dietrichs v. Apolda. ZfdPh. 89 (1970), 
S. 53—65. 

Der Sälden Hort, hrsg. HEINR. Aprıan, 1927; Nachtr. ZfdA 87 
(1956), S. 295—317; 89 (1958), S. 69—75; ARTUR WITTE, Verf. 
Lex. 4 (1953), Sp. 3 f.; 5 (1955), Sp. 1025; CHarı. Liersch: Mo- 
tivgeschichtl. u. stilist. Untersuchungen z. alem. Magdalenenlegende, 
Diss. Marburg 1936; F. EDER: Studien zu Der S. H., 1938; K. v. 
Kraus: Zu Saelden H. und Seifrits Alexander, 1940; W. Henss: 
Tatians Diatessaron im S. H., Diss. Marburg 1953; DE Boor/ 
Newa 3, 1 S. 506 f. 


c) Die deutsche Legende im ausgehenden Mittelalter 


Zu den verschiedenen literarischen Tendenzen des ausgehen- 
den Mittelalters gehört mit der Freude am Stoff auch die Nei- 
gung zum Anhäufen verwandter Dichtung. Diese Neigung, die 
Minnesängerhandschriften, Heldenepenbücher und Romansam- 
melhandschriften zeitigte, kam auch der deutschen Legende zu- 
gute. Es ist kein Zufall, daß dies zufrühst im Bereich des Deut- 
schen Ritterordens in Preußen geschah. Hier stand man der 
höfischen Lyrik fern, und die höfische Epik mit ihrer auf Ehre 
und Frauendienst eingestellten Gedankenwelt fand hier keinen 
Widerhall. Das gegebene Vorbild für einen mönchischen Ritter- 
orden waren die Märtyrer und Heiligen. So entstand als Ersatz 
für die weltliche Epik, die die Ritter vor ihrem Ordenseintritt 
gewohnt waren, und zum Vorlesen in der Gemeinschaft das 
Passional (ca 1300, ostmdt., fast 110 000 Verse) und, wahr- 
scheinlich vom gleichen Verfasser gedichtet, das Väterbuch 
(ca 1280—1300, 41 542 Verse), das wohl vor dem Passional be- 
gonnen, aber erst später abgeschlossen wurde. 


Der Dichter kennt Rudolf von Ems und Konrad von Würzburg, 
tritt aber ungleich beiden, die auf ihren Ruhm bedacht waren, ano- 
nym und bescheiden hinter seinem Werke zurück. Schiffahrtstechni- 
sche Ausdrücke erweisen, daß er an der Küste des Ordenslandes zu 
Hause war. Die »Legenda aurea« des Jacobus de Voragine bildet eine 
Hauptquelle für das Passional, aber nicht die einzige. Das 1. Buch 
bringt das Leben Jesu einschließlich der legendarischen Kindheitswun- 
der bis zur Auferstehung und zum Pfingstwunder, aber umrahmt vom 
Marienleben und gefolgt vom Marienlob und den köstlichen Marien- 
mirakeln, die bis in unsere Zeit lebendig geblieben sind. Das 2. Buch 
handelt von den Aposteln, von der Zerstörung Jerusalems und von 
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Maria Magdalena, das 3. Buch, weit umfangreicher als die beiden er- 
sten zusammen, bringt, mit Nikolaus beginnend und dann dem Kir- 
chenjahr folgend, 75 Heiligenlegenden, darunter auch die kunstvoll 
aufgebaute Franziskuslegende und am Schluß die besonders lebendig 
gestaltete Katharinalegende, der noch ein Lob auf den Weltenschöpfer 
folgt. Die Wirkung des Passionals war stark. Davon zeugen 70 er- 
haltene Handschriften, die allerdings meist entweder nur die ersten 
beiden, als zusammengehörig betrachteten Bücher oder nur das 3. Buch 
mit den eigentlichen Heiligenlegenden überliefern. | 

Das Väterbuch folgt Hieronymus’ »Vitae patrum« und bringt in 
gleicher anschaulicher und gut komponierter Weise wie das Passional 
die Legenden der frühchristlichen Eremiten, Kirchenväter und Büßer, 
die zwar keine Märtyrer waren, aber in den Ruf der Heiligkeit 
kamen. Den Abschluß bildet eine farbenprächtige Darstellung des 
Jüngsten Gerichtes nach dem »Libellus de Antichristo« des Adso, dem 
»Compendium theologiae veritatis« und anderen Quellen. Über 25 
Handschriften zeigen die Beliebtheit auch dieser Dichtung. Ob die 
Prosafragmente des Väterbuches in den Handschriften des 14. Jh.s 
und den Wiegendrucken (Hain 8603—8609) auf den Versen unseres 
Väterbuches beruhen oder unmittelbar auf Hieronymus, ist noch nicht 
geklärt. 


Passional und Väterbuch sind die umfangreichsten und künst- 
lerisch bedeutendsten Legendenwerke der mhd. Literatur. Ihr 
Dichter hat die vorgefundenen Legenden zu lebenswarmen, in 
sich geschlossenen Erzählungen vertieft. Eine andere Sammlung 
der Zeit, das Buch der Märtyrer (ca 1320, über 28 450 Verse) 
ist im Auftrag einer Gräfin von Rosenberg (in Südböhmen) in 
mittelbair. Sprache wohl von ihrem Hauskaplan mehr schlecht 
als recht zusammengedichtet worden. 


Die Handschriften sind von ungleicher Vollständigkeit (95, 73, 40 
Legenden); es dürften ursprünglich 103 Legenden gewesen sein, die 
nicht wie in der »Legenda aurea« dem Kirchenjahr, sondern dem Ka- 
lenderjahr folgend angeordnet sind. Obwohl der Dichter seine Vor- 
lage (meist das »Magnum Legendarium Austriacum«) bisweilen miß- 
versteht, mancherlei wegläßt und in trockenem Chronistenton schreibt, 
fand sein Werk 150 Jahre lang weite Verbreitung, besonders in Oster- 


reich. 

Dem Zug der Zeit, die Fessel des Reimes abzuschütteln, trägt 
das Heiligenleben des HERRMANN VON FRITZLAR (1343/1349) 
Rechnung. Hermann war ein mystisch orientierter Laie, der in 
Beziehung zum Erfurter Predigerkloster stand. Er hat seine 
Legenden z. T. aus Predigten entnommen, und wie eine Predigt- 
sammlung über die Heiligen des ganzen Jahres nimmt sich diese 
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lebendig geschriebene Sammlung aus. So kann man die Postille 
des Heinrich von Erfurt für die Herrensonntage des Jahres als 
Ergänzung zu Hermanns Heiligenleben ansehen. Andere pro- 
saische Legendensammlungen sind zahlreich in Handschriften 
verbreitet. Die umfangreichste ist Der Heiligen Leben, fälsch- 
lich auch »Wenzel-Passional« genannt (1391/1400). Es zerfällt 
dem Kirchenjahr entsprechend in Winterteil und Sommerteil, 
und diese Teile sind wie bei Predigtsammlungen oft einzeln 
überliefert. Für die Beliebtheit dieser Sammlung spricht, daß sie 
1471 bis 1521 sogar 78mal gedruckt wurde. So zeigt sich in 
jeder Weise, daß die Legendensammlungen mit Aufgabe der 
Versform die Grenze zwischen Dichtung und Predigt beiseite 
schoben. Während sie bis dahin als Dichtungen der Predigt 
selbständig gegenüberstanden und ihr nur Anregung und Mate- 
'rial boten, wurden sie jetzt zu einer Art Predigtpostille. 
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Passional, Buch 1. 2, hrsg. K. A. Hann, 1845; Buch 3, hrsg. FRIEDR. 
Karı Körke, 1852; Marienlegenden, hrsg. FRANZ PFEIFFER, 1846, 
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W. ZıEsEMER: Die Literatur des dt. Ritterordens, 1951; Hans- 
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FELD: P., LThK. 8 (1964) Sp. 143 f.; Ders.: Ein neues P.-Fragment 
(M). ZfdA. 99 (1970) S. 157 f.; Neuausgabe des P. durch Hans- 
GEORG RicHERT in Vorbereitung. 

Väterbuch, hrsg. K. REISSENBERGER, 1914, GERH. Eis, Verf. Lex. 4 
(1953), Sp. 677—681; KonraD Kunze: Studien zur Legende der 
hl. Maria Aegyptiaca im dt. Sprachgebiet, 1969, S. 68—78; weitere 
Lit. bei »Passional«. 

Buch der Märtyrer, hrsg. ERICH GIERACH, 1928; EHRISMANN 2, 2, 2, 
S. 381; E. GIERACH, Verf. Lex. 1 (1933) Sp. 311—314; Gerų. Eıs: 
Die Quellen des Mb.s, 1932; KonkAp Kunze: Die Hauptquellen 
des Märterbuches. ZfdPh. 88 (1969), S. 45—57; Ders.: Das M., 
Grundlinien einer Interpretation. ZfdPh. 90 (1971), S. 429—449; 
Fr. P. Knapp: Drei Bruchstücke des M. aus d. 13. Jh. ZfdA. 100 
(1971) S. 432—444. 

Hermann von Fritzlar, hrsg. Franz Preirrer: Dt. Mystiker d. 14. 
Jh.s 1 (1845): EHRISMANN 2, 2, 2, S. 381 f.: ENGELB. Krees, Verf. 
Lex. 2 (1936), Sp. 415 f. | 

Der Heiligen Leben: Maria Hösmc: Legend. Erzählformen d. Wen- 
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zelpassionals, Diss. Münster 1935; EHRISMANN 2, 2, 2, S. 382; 
GErH. Ers: Kritik d. Bezeichnung „Wenzelpassional“, ZfdPh 75 
(1956), S. 274—278; KARIN SCHNEIDER: Die dt. Legende Karls d. 
Gr., ZfdPh. 86 (1967) Sonderh. S. 46—63. 


Auch im Spätmittelalter fehlt es neben den Sammlungen 
nicht an Einzellegenden und legendenartigen Dichtungen. Da- 
bei ist wieder der Deutschritterorden in erster Linie zu nennen. 
Für ihn dichtete, wie erwähnt, BRUDER PHILIPP sein Marien- 
leben (ca 1316, 10 131 Verse), dessen fast kanonische Geltung 
über 88 erhaltene Handschriften bezeugen. Im Deutschordens- 
land dichtete auch HEINRICH von HEsLer, der aus der Gegend 
von Gelsenkirchen oder Thüringen stammt, um 1300 sein Evan- 
gelium Nicodemi (5392 Verse). An die Darstellung von Christi 
Leben und Tod, die den apokryphen und kanonischen Evange- 
lien folgt, schließt. sich nach der Höllenfahrt die Legende der 
Hl. Veronika an mit der Heilung des Kaisers durch Veronikas 
Tuch und der Zerstörung von Jerusalem als Sühne für Christi 
Tod. Hineinverflochten ist auch die Mirakelerzählung vom 
Kreuzesholz, das aus einem durch Adam gepflanzten Zweig 
vom Baum des Lebens entsprossen sein soll, eine Geschichte, die 
der Thüringer HeLwıc von WALDIRSTET für den in den Deut- 
schen Orden eingetretenen Friedrich von Baden zu einer eigenen 
Maere vom heiligen kreuz gestaltete (ca 1320, 980 Verse), viel- 
leicht nach dem Vorbild der wenig älteren Kreuzholzlegende 
des HEINRICH voN FREIBERG (882 Verse). 


Als eine Art Legenden können auch die zum Vorlesen in Deutsch- 
ordenskreisen bestimmten Reimübersetzungen alttestamentlicher Bü- 
cher gelten, eine Judith (1304, 2772 Verse), eine Hester (2010 Verse), 
Segen Jakobs (nach Moses I, unveröffentlicht), aus der Zeit des Hoch- 
meisters Luder von Braunschweig (1331—1335), der selbst eine für 
uns verlorene Hl. Barbara dichtete, Makkabäer (14 410 Verse), Daniel 
(8348 Verse), Hiob (62 884 Verse), später Esra und Nehemia (1341, 
3201 Verse) und Historien von der alden ê (1340/50, 6000 Verse), 
eine mißlungene Zusammenfassung der Historienbücher des AT. Dem 
Zug der Zeit zur Prosa folgen Craus Crancs Propheten (1359) und 
Jörc StuLers Auflösung der Judith und Hester in Prosa (1479). 
Natürlich zerfließen die Grenzen zwischen diesen legendenhaften Bi- 
beldichtungen und rein erbaulichen Bibeldichtungen wie TıLos von 
Kurm Von den 7 ingesigeln (1331), einer Heilsgeschichte von Christi 
Geburt bis zum Jüngsten Gericht, und HEINRICH von HEsLERS Apo- 
kalypse. Wie aus mündlicher Sage eine Legende sich entwickeln kann, 
zeigt NIKOLAUS VON JEROSCHIN in seiner gereimten Kronike von 
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Pruzinlant (ca. 1341) V. 26 540—26 581; dieser „Legende von der 
keuschen Nonne“ fehlt nur Festlegung auf einen Namen und einen 
Ort, um eine legitime Heiligenverehrung hervorzurufen. 

NIKOLAUS VON JEROSCHIN war es auch, der Leben und Martyrium 
des bei Bekehrung der heidnischen Preußen und Polen umgekomme- 
nen Hl. Adalbert nach der Vita des Johannes Canaparius übertrug 
(vor 1314, Fragment von 277 Versen). In seiner Chronik berichtet 
er V. 6431 ff. über die Hl. Barbara des Hochmeisters LUDER VON 
BRAUNSCHWEIG, die uns leider verloren ist (ca. 1308); Barbara war im 
Deutschordensland hoch verehrt, aber im Passional vergessen. Eine 
Lokalheilige des Deutschordenslandes ist die Klausnerin Dorothea von 
Montau bei Marienwerder (} 1394). Ihr Leben, ihre Visionen und 
Wunder beschrieb ihr Beichtvater JOHANNES VON MARIENWERDER 
(t 1417) erst lateinisch, dann deutsch (gedruckt 1492). Zur Deutsch- 
ordensliteratur gehört wahrscheinlich auch die Thomaslegende (ca 
1310, 406 Verse). 
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PauL Pırer: Die Legenden u. d. Deutschordensdichtung, 1888 (Dt. 
Nat. Lit. 3, 2); Karı HELM/W. ZIEsSEMER: Die Literatur des Deut- 
schen Ritterordens, 1951 (Gießener Beitr. z. dt. Phil. 94); bpe Boor/ 
NewaLD 3, 1 S. 486—520; Gern. Ers: Deutschordensliteratur, Real- 
lex. 21 (1958), S. 244—251; HEINRICH von HesLer: Ev. Nicodemi, 
hrsg. KARL HELM, 1902; EHRISMANN 2, 2, 2, S. 672 f.; Hans STEIN- 
GER, Verf. Lex. 2 (1936), Sp. 276—282. — Kreuzholzlegende vgl. 
EHRISMANN 2, 2, 2, S. 383; J. van Dam, Verf. Lex. 2 (1936), Sp. 
393 f., bzw. E. GiErAcH, ebda Sp. 261—265; HILTGUNT MONECKE: 
Die jüngere Judith in der Vorauer Handschrift, Untersuchungen u. 
krit. Ausgabe, Diss. Hamburg 1961. — Segen Jakobs vgl. Hans 
Escers, Verf. Lex. 4 (1953), Sp. 150. — Bibeldichtungen vgl. En- 
RISMANN 2, 2, 2, S. 674. — HELLMUT RosENFELD: Die Legende von 
der keuschen Nonne, Bayer. Jahrb. f. Volkskunde 1953, S. 43—46. — 
NıkoLAUS VON JEROSCHIN: Deutschordenschronik, hrsg. STREHLKE, 
1861, S. 291—624; Auswahl, hrsg. J. PFEIFFER, 1854; WırLy Kroc- 
MANN, Verf. Lex. 3 (1943), Sp. 588—599. — Das Leben d. sel. Do- 
rothea, Script. rer. Pruss. 2, S. 179 ff.; Vita Dorotheae Montovien- 
sis magistri Johannis Marienwerder, hrsg. Hans WESTPHAL/ÄNNE- 
LIESE TRILLER, 1964. — Thomaslegende, hrsg. FRIEDR. WILHELM: 
Dt. Legenden u. Legendare, 1907, S. 105—135, *10—*19. 


Natürlich sind alle deutschen Landschaften an der Legenden- 
dichtung beteiligt. Viele Legenden sind noch in unausgeschöpf- 
ten Handschriften versteckt, andere nur fragmentarisch erhal- 
ten, das Bekannte unübersehbar. 


Der Maget Kröne (nur teilweise ediert, lange verschollen, jetzt 
Cgm 5264, 14. Jh.) enthält ein Marienleben und die Lebensbeschrei- 
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bung der 10 hl. Jungfrauen Barbara, Dorothea, Margareta, Ursula, 
Agnes, Lucia, Cecilia, Christina, Anastasia und Juliana. Zu Beginn 
des 14. Jh.s entstand in Ostfranken ein Christophorus (Fassung C) 
in 564 Versen, im 15. Jh. eine längere Fassung (A) von 1650 Versen, 
mit spielmännishem Humor durchtränkt, die sogar in etwas erwei- 
terter Form nach 1520 gedruckt wurde. Neben kleinen Predigtmärlein 
und Mirakelerzählungen wie der Mär vom zwölfjährigen Mönchlein, 
das sich vor Sehnsucht nach dem süßen Jesusknaben verzehrt (Anfang 
14. Jh.s), der Siebenschläferlegende (935 Verse) und den Jakobsbrü- 
dern und ihrer Opfertat auf der Wallfahrt nach Compostella stehen 
echte Legendenerzählungen von Margareta, Katharina, Barbara u.a., 
die die Martern mit grausiger Realistik ausmalen. Eine niederdeutsche 
Katharina (616 Verse) wird ca 1330 datiert, da sie die Quelle für die 
prosaische Katharinenpredigt des HERMANN von FRITZLAR bildet. In 
einer gereimten Georgslegende des 14. Jh.s (Berlin Ms. germ. quart. 
478) steht erstmals der bis zum Hochmittelalter unbekannte Drachen- 
kampf Georgs im Mittelpunkt, der das Bild des Ritterheiligen von 
nun an prägt, während das Passional (1300) nach dem Vorgang der 
Legenda aurea den Drachenkampf unorganisch in 400 von 1200 Ver- 
sen der alten Georgslegende bloß vorausgestellt hatte. 

Neu bearbeitet werden auch viele andere Legenden, Alexius ebenso 
wie die Legende von Adelheid, Afra, Brigitta, Katharina und Tho- 
mas. Der thüring. Jurist und Chronist Jonann RoTHE (} 1434) faßte 
das Leben der Hl. Elisabeth im Anschluß an die Thüringische Welt- 
chronik und widersprechende andere Quellen in neue Verse, und trotz 
des trockenen Berichtstiles zeigen zahlreiche Handschriften die Be- 
liebtheit dieser Dichtung bei den Zeitgenossen. 


Ein Zeichen der Zeit in ihrer Nüchternheit und Formverach- 
tung ist die Prosaauflösung der Verslegenden, wie sie jetzt 
St. Oswalds Leben (ZfdA. 13, S. 466—491), St. Alexius (Berlin 
Ms. germ. oct. 288), Crescentia (Altdt. Bll. I, 1856, S. 300 bis 
308), Hartmanns Gregorius (ZfdA. 5, 33 ff.) und Ebernands 
Heinrich und Kunegunde (ZfdA. 16, S. 475 ff.) erfuhren. Das 
bedeutet nicht immer, daß diese Prosalegenden nur dem Stoff- 
hunger Rechnung tragen. Die Elsässische Legenda aurea (vor 
1362) gehört zu den wichtigsten Prosadenkmälern des Mittel- 
alters und erzählt gewandt und fließend. Sie gehört noch im 
2. Drittel des 15. Jh.s zu den Bestsellern, die Diebolt Laubers 
Buchschreibewerkstatt in Hagenau verbreitet, so daß noch heute 
25 Handschriften nachweisbar sind. Im neu aufkommenden 
Buchdruck freilich lief ihr Der Heiligen Leben (Wenzel-Passio- 
nal) den Rang ab. . | 
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Die Buchdrucker hatten zunächst liturgische und juristische Werke 
verlegt. Nach Übersättigung des Büchermarktes mit diesen Drucken 
bemühten sie sich mit volkstümlichen deutschen Drucken um Gewin- 
nung eines größeren Leserkreises, wobei ihnen die Vervollkommnung 
und Verbreitung der Brille für Altersweitsichtige und Alterskurzsich- 
tige zu Hilfe kam, da nunmehr die ältere Generation bei geeigneten 
Themen als Lesepublikum zu gewinnen war (vgl. Eıs). 


Die ursprünglich lateinisch geschriebene Historie von den drei 
hl. Königen des Marienauer Karmeliters Jonannes von HiL- 
DESHEIM wurde bereits seit 1389 in deutscher Übersetzung ver- 
breitet; seit 1477 wird sie mehrmals gedruckt. Der Legenden- 
bereich war bei Geistlichen und Laien gleichermaßen beliebt. So 
nimmt sich die Druckkunst (besonders in Köln) dieses Themen- 
kreises mit Eifer an. Bis 1520 wurden in deutschen Druckereien 
nicht weniger als 45 Passionale, 18 Altväterbücher und 125 
Leben einzelner Heiliger gedruckt. Daß die nd. Sprache wieder 
größere Geltung bekam, zeigen zahlreiche niederdeutsche Le- 
gendendrucke. 
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Lex. 5 (1955), Sp. 995—1006. ROBERT SCHINDLER: Die Siebenschlä- 
fer, ihre Legende, ihr Kult, ıhr Brauchtum. Ostbair. Grenzmarken 5 
(1961) S. 195—199; DE BooR/NEwALD 3, 1 S. 520—575 (Legende, 
Legendare, legendäre Erzählungen, Lit.). 
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rung und Bestand der elsäss. Legenda aurea. ZfdA. 99 (1970), S. 
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Zschr. f. Gesch. d. Oberrheins 118 (1970), S. 89—97. 

Johannes v. Hildesheim: Die Dreikönigslegende, hrsg. Max BEHLAND, 
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d) Das Heiligendrama 


Das mittelalterliche Drama entwickelt sich aus der Liturgie 
der hohen Festtage. Das ın der Liturgie gefeierte Geschehen 
wird durch andeutende Mimik und dann durch regelrechte mi- 
mische Darstellung und Rede vergegenwärtigt. So entstanden 
zunächst Oster-, Passions-, Weihnachts- und Dreikönigsspiel. 
Wenn sich aus einer Predigt Augustins als Weihnachtslektion 
das Prophetenspiel und aus der Jahresschlußlektion über das 
Jüngste Gericht das Spiel von den klugen und törichten Jung- 
frauen entwickeln konnte, so dürfte die Predigt an Gedenk- 
tagen der Heiligen Anlaß zu Heiligendramen und Mirakel- 
spielen geboten haben, jedoch geschah dies erst im ausgehenden 
Mittelalter, als die Legenden längst volkstümlich geworden wa- 
ren. Obwohl hierbei Legende oder Mirakel nur den Stoff lie- 
fert, kann man diese Spiele im weiteren Sinne zum Bereich der 
Legende zählen. Jedoch kommt ihnen in Deutschland nicht die 
Bedeutung zu wie in Frankreich, wo allein aus der Zeit von 
1400—1510 nicht weniger als 34 nordfranzösische und 3 süd- 
französische Heiligendramen erhalten sind und wo Marienmira- 
kel besonders beliebt waren. Aus der Beliebtheit des Al. Niko- 
laus als Schulpatron erklären sich die vielen Nikolaus-Mirakel- 
spiele. Die französischen Beispiele haben ıhre Parallele in einem 
deutschen Nikolausspiel (Einsiedeln, 12. Jh.), wo der Heilige 
drei ermordete Scholaren wiedererweckt. Ähnliche Mirakel fin- 
den sich in lat. Nikolausdramen. Ein Spiel von Mariä Himmel- 
fahrt (Ende 13. Jh.), das lat. Gesänge und deutsche Sprechverse 
mischt, ist nur fragmentarisch erhalten. Belegt im Heiligen- 
drama sind Agnes, Alexius, Barbara, Dorothea, Georg, Johan- 
nes Baptista, Katharina, Magdalena. Das Spiel von der Al. 
Katharina und ihrer Marter (15. Jh.) hält sich eng an die Le- 
genda aurea. Dorothea-Spiele erfreuten sich, nach den Auffüh- 
rungen in Bautzen, Eger, Zwickau und anderen Orten zu urtei- 
len, besonders auf ostdeutschem Gebiete großer Beliebtheit. Er- 
halten ist nur ein Fragment von 1350. Alexiusspiel (1448) und 
Oswaldspiel (1480) sind nur in Bruchstücken erhalten. Um ein 
Marienmirakel handelt es sich bei Theophilus, dem geretteten 
Teufelsbündler, der im 15. Jh. drei dramatische Bearbeitungen 
erfuhr. Vom Theophilusmirakel beeinflußt ist DIETRICH 
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SCHERNBERGS Spiel von Frau Jutten (1480), der buhlerischen 
Päpstin, die durch Marias Fürbitte gerettet wird. Die Auffüh- 
rung des Heilig-Kreuzspieles von der Kreuzauffindung durch 
die Hl. Helena nahm zwei Tage in Anspruch, veräußerlichte 
also die ursprüngliche Legende stark. Im St. Georgsspiel (1473) 
wird nun das volkstümliche Drachenmotiv mit großer Derbheit 
dargestellt. Das leitet über zu den volkstümlichen Drachenstich- 
spielen, die kaum noch etwas mit der Legende zu tun haben; 
sie ebneten dem weltlichen Volksschauspiel den Weg. Jedoch 
hat das Volksschauspiel Märtyrerspiele von Sebastian und 
Georg, Barbara und Katharina beibehalten, weil hier Gestalten 
der großen Welt ihrer Überzeugung Ansehen und Leben opfer- 
ten. 


WILHELM CREIZENACH: Geschichte des neueren Dramas 1 (21911), 
S. 97, 125—127; 236—239; EHRISMANN 2, 2, 2, S. 578—580; En. 
Hartz: Das Drama des Mittelalters, Dt. Philolog. im Aufriß 2 
(1954), Sp. 903—948; WOLFG. STAMMLER: Mittelalterl. Spiele, RL II 

(21961), S. 314; THeo MEIER: Die Gestalt Marias im geistl. Schau- 
spiel d. dt. MA., 1960; Hans Moser/Ram. Zoper: Dt. Volkstum 
in Volksschauspiel und Volkstanz, 1938; LEOPOLD KRETZENBACHER: 
Magdalenenlegende und Volksschauspiel. Schlernschriften 53 (1948) 
S. 219—236; L. Schmipt: Mirakelspiele, LThK. ?7 en Sp. 435 f. 


5, Legendendichtung vom Humanismus bis zur Gegenwart 
a) Humanismus und Reformation 


Nicht Renaissance und Humanismus tragen die Schuld, wenn 
das organische Wachstum der Legende ein Ende fand. Der 
frühe Humanismus bekämpfte zwar die Schwächen der Kirche, 
suchte aber die alte Ordnung durch strengere Moral zu stützen. 
‚Lebendige kirchliche Devotion ließ sich, wie Johann Heynlin 
vom Stein in Basel zeigte, sehr gut mit humanistischer Durch- 
formung des Individuums und mit philologischem Geiste ver- 
einen. SEBASTIAN BRANT (1458—1521), der zu seinem Kreise 
gehörte, hat sich nicht nur als Moralist und Satiriker mit dem 
»Narrenschiff« einen Namen gemacht, sondern auch in durch- 
aus altkirchlichem Sinne lat. Gedichte auf Maria, Sebastian, 
Onofrius, Ivo und andere Heilige verfaßt (1494). JAKOB 
WımpreLing (1450—1528) dichtete einen Hymnus De triplici 
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candore Mariae (1492). Jouann Cuspinianus (1473—1529) 
wurde für ein Gedicht auf den HI. Leopold von Kaiser Maxi- 
milian gekrönt. HIERONYMUS GEBWILER (t 1545) verfaßte eine 
Historie von der Hl. Ottilie, und dem NiKODEMUS FRISCHLIN 
konnte die von ANDREAS SCHÖNWALD verfaßte dt. Legende 
St. Christoffel (1491) zugeschrieben werden. Erst PARACELSUS 
(1493—1541) steht als Angehöriger einer jüngeren Generation 
der Anbetung der Heiligen ablehnend gegenüber, billigt aber 
(»De venerandis sanctis«) die Legenden als Vorbilder frommen 
Lebenswandels. Wenn die Legende jetzt zurückgedrängt wird, 
so ist dafür nicht der Humanismus die Ursache, sondern die 
Reformation, genauer gesagt die theologische Stellung MARTIN 
LUTHERS (1483—1546) zum Heiligenkult, die sich auf die Le- 
gende auswirkte und bei dem Einfluß Luthers auf die öffent- 
liche Meinung nicht ohne Wirkung auf seine Gegner bleiben 
konnte. 

Aus Gründen der Seelsorge und im Sinne seiner Gnadenlehre 
mußte LUTHER die Heiligenfürbitte ablehnen (Predigten, 1516). 
In der »Epistel oder Unterricht von den Heiligen an die Kirche 
zu Erfurt« (1522) und im »Koburger Sendbrief vom Dolmet- 
schen und Fürbitte der Heiligen« (1530) erklärt er maßvoll die 
Heiligenfürbitte als zwecklos, während er der Legende (z.B. 
der Christophoruslegende) durch allegorische Auslegung einen 
tieferen Sinn abzugewinnen sucht (Tischreden, Weimarer Ausg. 
6, 1921, Nr 6990). Für Luther bleibt die Legende anfangs „ein 
schön christlich Gedichte“. Der 21. Artikel der Augsburger Kon- 
fession von 1530 lehnt die Anrufung der Heiligen um Hilfe als 
unbiblisch ab, da Christus der alleinige Versöhner sei, aber bil- 
ligt das Heiligengedenken im Gottesdienst. PrıLıpp MELAN- 
CHTHON nennt, sicher mit Einwilligung Luthers, in seiner » Apolo- 
gie der Augsburger Konfession« 1531 als zuzubilligende „hono- 
res“ der Heiligen die Danksagung an Gott, daß er in den Hei- 
ligen Exempel seiner Gnade und Lehrer gegeben habe, die Lob- 
preisung der Heiligen selbst und die Nachahmung ihres Glau- 
bens und ihrer Tugenden, mißbilligt nur ihre Anrufung als 
Mittler, die Verwendung ihrer Verdienste in Form des Ablasses 
als Sündensatisfaktion, die Verehrung ihrer Bilder und Reli- 
quien. Damit blieb der lutherischen Kirche eine gemäßigte Hei- 
ligenverehrung und auch die Verwendung der Legende, wäh- 
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rend ZwinGLi und Carvin sich der Legende gegenüber ableh- 
nender verhielten. Der späte LuTHEr hat dann infolge der Zu- 
spitzung der konfessionellen Gegensätze und stärkerer Hervor- 
kehrung des Rationalismus die Legende bekämpft. Er nennt sie 
jetzt im Hinblik auf die Wundersucht mancher Legenden 
schlechthin „Lügende“ und hält dem Konzil zu Mantua 1537 
die Abgötterei, närrische Fabel und Lüge der von ihm mit sati- 
rischer Übertreibung wiedergegebenen »Lügend von St. Jo- 
hanne Chrysostemo« vor Augen. Ä 

Diese Zuspitzung der konfessionellen Casa: und Pole- 
mik verhinderte es, die dichterische Wurzel und den inneren 
Wert der Legende zu würdigen, und vielleicht war dies einer 
Zeit, die so sehr um die Wahrheitsfrage rang, auch gar nicht 
möglich. Deshalb wird die Legende nicht nur im protestanti- 
schen Lager gemieden, sondern seit 1521 meist auch auf katho- 
lischer Seite. Wo sie aufgegriffen wird, geschieht es in aufkläre- 
rischem Sinne unter natürlicher Erklärung der Wunder oder als 
harmloses, beinahe schwankhaftes Exempel oder aber als Satire. 

Zu ersterer Gruppe gehört Hans Sachs’ ernsthaftes Legenden- 
gedicht Pura die junckfraw und heylig martrerin (1555), zur zweiten 
Sachs’ Gespräch zwischen St. Peter und dem Herren (1553), St. Peter 
mit den Landsknechten (1556), St. Peter mit dem faulen Bauernknecht 
(1556), St. Peter mit der Geiss (1557), beliebte Zeugen seines .biederen 
Humors. Von Jonann FiscHArT stammt Von St. Dominici des Pre- 
digermönchs und St. Francisci Barfüssers artlich Leben (1571), ein 
burleskes Heldengedicht, das sich ironisch und polemisch gegen die 
Möndhsorden richtet und die Legenden ins Lächerliche zieht. Satirisch 
ist auch PsıLıpp Marnıx’ Byenkorf de Roomsche kerke, dessen deut- 


sche Übersetzung »Bienenkorb« (1576 u. ö.) fälschlicherweise Fischart 
zugeschrieben wurde. 


b) Gegenreformation und Barockzeit 


Die Angriffe der Reformatoren nötigten die katholische 
Kirche zur inneren Reformierung, die im Tridentiner Konzil 
1562 ihren äußeren Ausdruck fand. Das führte zu neuem gei- 
stigen Leben und Wiederaufleben eines aktiven Glaubens. Mit 
dieser sog. Gegenreformation eroberte sich die Legende im ka- 
tholischen Bereich wieder Geltung und Recht. Dies rief die pro- 
testantischen und rationalistischen Gegner auf den Plan. Sie 
stellten wie schon Luther in seiner letzten Phase die Legenden- 
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wunder und insbesondere die Mirakelerzählungen als papisti- 
sche Lügen hin, so z.B. HIERONYMUS RAUSCHER in seinen »400 
auserwählte große feiste wolgemeste erstunkene papistische Lü- 
gen« (1562/64, Neudruck 1614) und Caspar Fınckıus »200 
auserlesene alte verlogene papistische Unwahrheiten« (1604; 
Neudrucke 1617, 1618). Demgegenüber stellten die Katholiken 
die Märtyrerlegenden heraus, die auch Luther „am wenigsten 
verdächtig“ erschienen (Tischreden, Weim. Ausg. 3, 1914, Nr 
3653). Die Märtyrer werden als Heroen des Christentums ge- 
feiert. Die Ausmalung der Martern fügt sich dem Bestreben 
der Barockkunst, durch sinnliche Reize zu übersinnlichen Ein- 
drücken vorzudringen. Freilich sind es jetzt Prosalegenden, und 
sie sind nicht mehr Sache der hohen Literatur, sondern sinken 
zur Gebrauchsliteratur herab und werden ein Bestandteil der 
Predigt. So entstehen jetzt sowohl auf lutherischer wie auf ka- 
tholischer Seite Legendensammlungen für den Predigtgebrauch. 


Auf katholischer Seite sind die lat. und dt. Predigtzyklen zu nen- 
nen, die in ihrem für die Festtage bestimmten 2. Teil die Heiligenfeste 
behandeln (Sermones de sanctis). Als besondere Legendensammlungen 
seien genannt: JOHANN A VIA »Bewerte Historien der lieben Heiligen 
Gottes Laurentii Surii verteutscht«, 6 Bde (1574—1579); HENRICUS 
FABrıcıus »Auszug bewerter Historien der fürnemsten Heiligen Got- 
tes aus den 6 Tomis des Laur. Surii« (1583, 1592, 1599, 1613, 1625); 
BARTOL. WAGNER »Aureola Martyrum, Märtyrer-Kränzlein« (1587, 
1591, 1599); Ders. »Cathol. Beschreibung der St. Ulrich-Märlin« 
(1589); VALENTIN LEUCHT »Vitae sanctorum, Leben u. Leiden der 
fürnembsten Heiligen Gottes« (1593); GEORG MAIGRET »Martyrogra- 
phia Augustiniana«, aus dem Lateinischen übersetzt von Th. Degen 
(1628); Sımon RETTENBACHER (1634—1706) »Heiligenleben auf alle 
Tage« [ungedruct, Stiftsbibl. Kremsmünster]. — Ferner die Auffüh- 
rung der Heiligen nach ihren Jahrestagen im Martyrologium, mit 
Vorrede von Petrus Canisius S. J. (1599); Römisches Martyrologium, 
verteutscht durch Conrad Vetter (1670, 1707, 1735, 1753, 1801). 

Sehr viel zahlreicher sind die protestantischen Martyrologien dieses 
Zeitraumes. Genannt seien: LupwıG Ras »Der hl. auserwählten Got- 
teszeugen, Bekenner und Märtyrer wahrhafte Historien, 8 Teile« 
(1552/56, 1554/58, 1555/56, 1557, 1571/72 [darin auch M. Luther!]; 
ANDREAS HonDborr »Calendarıum historicum oder der heiligen Marte- 
rer Historien« (1575, 1580, 1587, 1589, 1599, 1600); HIERON. WELLER 
»Historien etlicher Märtyrer, verteutscht durch M. Hempel« (1580, 
1700); CHristorr Ras »Märtyr-Buch, denkwürdige Reden u. Taten 
vieler hl. Märtyrer« (1590, 1597, 1617); WILHELM WIDER »Legenda 
pie defunctorum, teutsch« (1596); GEORG WEINRICH »Martyrologium 
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sanctorum, d. h. Geschichte der rittermäßigen Glaubenskrieger« (1603, 
1609, 1662, 1666); Paurus Croccıus »Großes Martyrbuch« (1605, 
1682, 1742); JoHANN GEORG Grossıus »Klein Martyrbüdlein« (1622). 


Die neubelebte Märtyrerverehrung war aber nicht nur auf 
die Predigt angewiesen. Auf der Bühne des Jesuitentheaters 
fand sie eine sinnenfreudige und künstlerische Widerspiegelung. 
Das neulateinische Jesuitendrama feiert die Märtyrer als Vor- 
bild christlicher Standhaftigkeit, frommen Heroismus’ und reli- 
giöser Ekstase, und auch wer die lateinische Sprache nicht ver- 
stand und sich mit der Zusammenfassung in den deutschen Pro- 
grammen begnügen mußte, wird sich dem Eindruck dieser Auf- 
führungen nicht haben entziehen können. Deutsche Dichter wie 
ANDREAS GryPHIus (»Catharina von Georgien«, 1657) und 
CHRISTIAN HALLMANN (»Sophia«, 1671) folgten dem gegebenen 
Beispiel. Dem großen Eindruck solcher Märtyrerdramen ist es 
wohl zu danken, wenn in seinem Handlungsablauf und in der 
Charakterisierung seiner Helden und Gegenspieler sogar der 
heroisch-galante Roman der Zeit als Spiegelung der Märtyrer- 
legende bezeichnet werden konnte. 

Wenn die Legendensammlungen im allgemeinen zur Ge- 
brauchsliteratur für den Prediger herabgesunken waren, so gab 
es doch immer wieder Prediger, die die Legende wieder zu lite- 
rarischem Range erhoben. Dabei ist weniger an den Wiener 
. Volksprediger ABRAHAM A SANTA CLARA zu denken, der seine 
Predigten mit Geschichten verschiedenster Art zu würzen 
wußte, als an seinen Zeitgenossen, den Kapuzinermönch Mar- 
TIN VON CocHEM (1633—1712). In seinem »Auserlesenen 
History-Buch« (1687) kommen neben weltlichen Geschichten 
auch die Legende und Heiligenmirakel unmittelbar zu Wort. 
Vollständige Legendensammlungen bot er mit seiner »Verbes- 
serten Legende der Heiligen« (1705, 1724, 1726) und »Neuen 
Legende der Heiligen nach Ordnung des Kalenders« (1708, 
1717, 1740, 1764). Seine Genoveva, Hilander, Griseldis fanden 
auch einzeln als Volksbuch Verbreitung und wurden für katho- 
Jische wie für evangelische Leserkreise gleichermaßen zum gei- 
stigen Besitztum. An keine Konfession mehr gebunden in ihrer 
Volksgeltung sind auch die strophischen Volksballaden, die aus 
Mirakelerzählungen und besonders Marienmirakeln erwuchsen 
(Erck-Böhme: »Dt. Liederhort« 3, S. 733—825). 
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c) Aufklärungszeit 


Die Aufklärung huldigte der Überzeugung, daß alles auf 
vernünftige Weise erklärbar sei, und setzte im Extremfalle an 
die Stelle der Offenbarungsreligion eine natürliche Religion, an 
die Stelle einer im Jenseits zu erwartenden Seligkeit ein dies- 
seitiges Glück. Bei solchen Auffassungen und Theorien mußte 
der intellektuellen Oberschicht das Verständnis und die Auf- 
nahmebereitschaft für die Legende schwinden, während die kon- 
servative Unterschicht und lange Zeit auch das Jesuitentheater 
für Bewahrung der Legendenstoffe sorgten. Einer Zeit, die, wie 
z.B. das Regime Montgelas in Bayern, gegen Orden-, Kloster- 
und Mönchswesen nicht nur, sondern auch gegen die als blamie- 
rend empfundenen Volksbräuche mit Polizeigewalt vorging, 
konnte die Legende nur als abgeschmact und abergläubisch er- 
scheinen. Dementsprechend bezeichnet Lessing (1729—1781) in 
einer Rezension von Bailets »Abhandlung von den Geschichten 
der Märtyrer und Heiligen« (Berlin. privileg. Zeitg. 16. 8. 1753) 
die meisten derselben als „so voller Aberglaubens und abge- 
schmackter Wunder, daß sie bei Verständigen nicht nur Ekel, 
sondern auch Verdacht gegen die wenigen glaubwürdigen Er- 
zählungen erwecken“ (Sämtl. Schr., hrsg. Lachmann [Muncker] 
5 [1890], S. 191 f.), und im 1. Stück der »Hamburgischen Dra- 
maturgie« (1767) glaubte er vor der Konzeption christlicher 
Trauerspiele warnen zu sollen; deren Stoffe „uns höchstens eine 
melancholische Träne über die Blindheit und den Unsinn aus- 
pressen, deren wir die Menschheit in ihnen fähig erblicken“. 
Von den Historikern CnHrıstopH M. Meiners (1747—1810), 
GEORG MICHAEL FRANK VON LICHTENFELS-LA Roche (f 1788), 
von JOH. GEORG ZIMMERMANN (1728 bis 1795), Moritz AUG. 
von THümmMEL (1738—1817) und anderen Aufklärern liegen 
ähnlich absprechende Urteile über religiöse Sagen und Heiligen- 
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geschichten vor. So kann es nicht wundernehmen, wenn die 
Dichtung, soweit sıe sıch solchen Stoffen überhaupt zuwandte, 
dies nur in satirischer Absicht tat. 


Am deutlichsten spricht sich der Geist der Aufklärung in direkten 
satirischen Angriffen gegen diesen ganzen Motivkreis aus. CHRISTOPH 
MARTIN WIELAND (1733—1813) brachte in seinem Teutschen Merkur 
1777 die Übersetzung einiger humoristisher Legenden des Jesuiten 
Angelinus Gazay. An gleicher Stelle machte er 1784 in den Anekdoten 
vom Hl. Martin den Reliquienkult lächerlich und parodierte im glei- 
chen Jahr die Legendengattung in seiner Verserzählung Clelia und 
Sinibald. Jonann Karı Musaeus (1735—1787) deutete in seinen 
Volksmärchen der Deutschen (1782 ff.) das Rosenmärchen der Hl. Eli- 
sabeth banal aus. In einer 1784 in Salzburg anonym erschienenen 
Neuen Legende der Heiligen, nach einem hinterlassenen Manuskript 
des Voltaire wird die Befreiung von „Roms fabrizierten Heiligen, die 
nach der Legende selbst größtenteils Schurken und Narren gewesen“, 
als Ziel angegeben. Bei den anschließenden 21 prosaischen Heiligen- 
leben sucht der Verfasser überall die übernatürlichen Vorgänge als 
Lüge oder Ausfluß der Einbildung hinzustellen oder rationalistisch zu 
erklären. HEINRICH GOTTFRIED BRETSCHNEIDER (1739—1810), Verfas- 
ser einer Werthertravestie, gab in einem anonym erschienenen Alma- 
nach der Heiligen auf das Jahr 1789 Spottlieder auf verschiedene 
Heilige und eine obszöne Geschichte von der Haut des Hl. Dorotheus 
in einem Nonnenkloster. Dieselben Zwecke verfolgen andere satirisch- 
parodistische Werke wie die Chronik der Heiligen (1787), Kordon 
der Heiligen um den Bettelsack (1790) oder Satirische Biographie der 
Altväter und Apostel (1790). 

Der echten Legende am nächsten kommen noch die meist unstro- 
phischen Verslegenden, wenn sie auch oft im ironisch-witzelnden Ton, 
in der aufklärerischen Haltung oder ın übertrieben vulgären Wendun- 
gen den im Grunde ungläubigen Erzähler nicht verleugnen. Solche 
Verslegenden sind etwa Auc. FRIEDR. ERNST LANGBEIN (1757—1835) 
Der Kapaun, ein regelrechtes Antoniusmirakel, und Der hl. Jodokus 
und die vier Bettler; BÜRGER erzählt im St. Stephan (1789) in Balla- 
denform, aber ohne Ironie den Tod dieses Märtyrers; ein Marien- 
mirakel berichtete Das Wunderbild der Anna Luise Karschin (1722 
bis 1791), während Christian Dan. FRDR. SCHUBART (1739—1791) 
im 8. Stück der »Oberrhein. Mannigfaltigkeiten« 1783 Das wunderthä- 
tige Kruzifix veröffentlichte, eine Verbindung von Mirakelerzählung 


und Schauerballade. 


d) Sturm und Drang und Klassik 


Mit der Sturm-und-Drang-Generation kommt ein neuer Im- 
puls in die Dichtung. Aber bei aller Kampfstellung gegen die 
Aufklärung konnte der Sturm und Drang in seinem Tat- 
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menschenideal und Kraftkultus sich mit der Passıvität und 
Selbstkasteiung der Heiligen und mit der Heiligenlegende kei- 
neswegs befreunden. Die wachsende Neigung für volkstümliche 
Kultur, die gerechtere Einschätzung der ma. Vergangenheit und 
vor allem die Offenheit für soziale Probleme bahnten jedoch 
ein besseres Verständnis für die Welt der Legende an. Daraus 
entwickelt sich zur Klassik hin eine ethische Wertung der Le- 
gende. Das beginnt mit Möser und HERDER. 


Justus Möser (1720—1794) erklärt für „eine der größten und 
feinsten Ideen, daß Menschen, die ihre Tage in stiller Ausübung aller 
Tugenden zugebracht haben, nach ihrem Tode von dem Oberhaupte 
der Kirchen heilig und selig gesprochen werden“. „Nichts könnte 
wirklich einem Staate vorteilhafter sein als die Lebensbeschreibung 
solcher Heiligen, wann sie von einer geschickten Hand verfertiget und 
solchergestalt den Frommen und Redlichen im Lande als Muster zur 
Nachahmung vorgelegt würden“ (Sämtl. W. 4, 1943, S. 297). Es han- 
delt sich also darum, „die Tugend in Mustern vorzustellen“, und 
zwar möglichst nicht „auf Kosten des Wahrscheinlichen“. Er selbst 
gab 1777 einer Exempelerzählung »Der erste Jahreswechsel« (Sämtl. 
W. 6, 1949, 132—135) den Untertitel „Legende“: Adam und Eva 
lernen am ersten Wechsel der Jahreszeiten von Sommer und Winter, 
im Sommer für den Winter vorsorgen und in der Zeit für die Ewig- 
keit; eine besinnliche Geschichte mit ethischem Tenor! 

Für JOHANN GOTTFRIED HERDER (1744—1803) mußte die verach- 
tete Gattung der Legende als religiöse Dichtung Anziehungskraft 
haben. Schon seit 1778 beschäftigte er sich mit der Legende. In der 
6. Sammlung der Zerstreuten Blätter (1797) veröffentlichte er eine 
Anzahl von ihm verfaßter Verslegenden (Sämtl. W., hrsg. B. Suphan, 
Bd 28, S. 172—229), begleitet von einer Abhandlung Über die Le- 
gende (Sämtl. W. 16, S. 387—398). Im 3. und 6. Stück der Adrastea 
(1801) folgten weitere vier Legenden (Sämtl. W. 28, S. 231—242). 
Für Herder sind die Legenden einerseits kulturhistorische Dokumente, 
die einer für Volkstum und ma. Kultur aufgeschlossenen Zeit wert- 
voll werden mußten; andererseits sieht er in ihnen ein Mittel zu 
moralisch-ethischer Belehrung. So schreibt Herder denn auch statt 
Viten verehrungswürdiger Heiliger lediglich anekdotenhafte geistliche 
Fabeln und Exempel frommen moralischen Handelns, denen jede 
Legendenstimmung fehlt. Die Beschneidung aller übersinnlichen Züge 
zugunsten rationaler Umdeutung und moralischer Tendenz zerstört die 
warme, naiv-gläubige Stimmung seiner Vorbilder, so daß SCHILLER 
in seiner Rezension von Goethes »Hufeisenlegende« 1798 sagen 
konnte: „Herder verfehlte den eigentümlichen Ton, strebte nach 
schwermütiger Empfindsamkeit und vergaß, daß eine gutmütige Naivi- 
tät der wahre Charakter der Legende ist.“ Trotzdem war die lite- 
rarısche Wirkung positiv. 
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Auch ohne Herder hätte wohl GoETHE (1749—1832) den 
Zugang zur Legende gefunden. So sehr er Frömmelei, Askese 
und verzückte Schwärmerei ablehnte, so wenig darf man den 
religiösen Grundzug in seinem Leben und Dichten verkennen. 
Sah er doch als „eigentliches, einziges und tiefstes Thema der 
Weltgeschichte den Konflikt des Unglaubens und des Glau- 
bens“, und er fügte hinzu: „Alle Epochen, in welchen der 
Glaube herrscht, sind glänzend, herzerhebend und fruchtbar für 
Mitwelt und Nachwelt“ (»Israel in der Wüste«, 1797, »Noten 
und Abhandlungen zum Westöstl. Diwan«, 1819; Jub.-Ausg. 
Bd 5, S. 248). Von hier aus war für ıhn ein Zugang zur Welt 
des Mittelalters und der Legende gegeben. 


Schon 1776 veranlaßte er Wieland zur Aufnahme von Hans Sachs’ 
Spruchgedicht »St. Peter mit der Geiß« in den »Teutschen Merkur«. 
Zwei Jahre später verfaßte er selbst ein 15zeiliges, Legende betiteltes 
Gedicht, das freilich noch ganz im ironischen Stil der komischen Ro- 
manze gehalten ist und das Zusammentreffen des Hl. Chrysostomos 
mit einem Zentaur schildert. Wie tief der Eindruck war, den die 
Alexiuslegende bei der zweiten Schweizer Reise (1779) auf ihn machte, 
zeigt die eingehende Wiedergabe dieser Legende in den Briefen aus der 
Schweiz (1799, Jub.-Ausg. 25, S. 186—189). Für das 28. Stück des 
»Tiefurter Journals: (1782) steuerte er ein 30strophiges Mirakelvolks- 
lied Ein christlicher Roman bei, das er einer alten Frau in Öttern bei 
Belvedere abgelauscht hatte (Schr. d. Goethe-Ges. 7, 1892, S. 217 bis 
220). Während der italienischen Reise machte die Legende des floren- 
tinischen Mönches Philipp Neri großen Eindruck auf Goethe. Die 
Beschäftigung mit diesem Heiligen fand in einem eigenen Aufsatz 
ihren Niederschlag (Jub.-Ausg. 27, S. 36—52). 

Am reinsten tritt die Legende in Goethes Legende vom Hufeisen 
hervor (1798). Der Stoff kam ihm möglicherweise durch eine Volks- 
erzählung zu (Goethe-Jb. 19, 1898, S. 307 f.; 21, 1900, S. 257—262). 
Der Ton lehnt sich an Sachs’ Petruslegenden an. Die elsäss. Hl. Ot- 
tilie, deren Heiligtum und Geschichte schon der Straßburger Student 
1770 kennen gelernt hatte (»Dichtung und Wahrheit«, 11. Buch; Jub.- 
Ausg. 24, S. 61), gibt 1808 die Grundlage für die legendären Züge 
der Ottiliengestalt am Schluß der Wahlverwandtschaften (1809). Die 
Rheinreisen 1814, 1815 und 1816 bringen ihn in engste Fühlung mit 
der volkstümlich-katholischen Tradition und durch die Gemäldesamm- 
lung der Brüder Boisseree auch mit der von der Legende durch- 
flochtenen ma. Kunst. Im Anschluß an das St. Rochusfest in Bingen, 
an dem er am 16. August 1814 teilnahm, entsteht die Schilderung 
des Volksfestes und eine schöne Wiedergabe der Rochuslegende (Jub.- 
Ausg. 29, S. 207 ff.). Der gleichzeitige Versuch, in der Zeitschrift 
Über Kunst und Altertum den welthistorischen Sinn der Legende von 
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St. Ursula und St. Gereon zu ergründen (Jub.-Ausg. 29, S. 309 f.), 
ist freilich weniger geglückt. Jedoch widmete der Alternde der Drei- 
königslegende 1820—1822 mehrere Aufsätze (Jub.-Ausg. 37, S. 134 f.) 
und empfahl 1822 Gustav Schwabs Neudichtung dieser Legende in 
12 Romanzen (vgl. auch Anselm Schmitt: Goethe und die Heiligen- 
legende, Gral 26, 1932, S. 500—503). | 

Neben Herder und Goethe seien in dieser Hinneigung zur Legende 
in ihrer Zeit ferner genannt: JOHANNES FALK (1768—1826), der Ver- 
traute Goethes, schrieb im Anschluß an eine thüringische Volkssage 
ein Reimspiel Unser Herr und der Schmidt von Apolda (Auserl. W. 3, 
1819, S. 81—156), eine dialogisierte Verslegende im Hans-Sachs-Stil, 
wenngleich mit klassizistisch-pathetishem Schluß. Eine Wiedergabe 
der Legende von St. Martin flicht Falk in das erste seiner 13 Doctor 
Martin Luther gewidmeten Volkslieder ein (Auserl. W. 1, 1819, 
S. 507 £.). AmaLıe von Hervic (1776—1831), Hofdame in Weimar, 
verfaßte nach ihrer Berührung mit der Romantik eine ganze Reihe 
von Mirakel- und Legendengedichten (Das Gebet der Scholastika, St. 
Georg und die Witwe, Die Rückkehr der Pförtnerin u.a.), veröffent- 
licht in dem von ihr und Fouqu£ herausgegebenen »Taschenbuch der 
Sagen und Legenden« (1812—1817). Vor allem aber war es ein Schü- 
ler und Freund Herders, der Greifswalder Professor GOTTHART Lup- 
wIG THEOBUL KOSEGARTEN (1758—1818), der „abgestoßen von einer 
herzlosen Gegenwart“ sich neben klassizistischen Idyllen und Elegien 
um die echte Legende bemühte, „in eine kindliche Vergangenheit 
flüchtend, wo der Glaube Berge versetzte“: im 1. Buche seiner Legen- 
den (1804) stehen Verslegenden in Hexametern und anderen Metren, 
die mit ihren holprigen, manchmal in klassizistischem Pathos enden- 
den Versen Kosegartens Sammlung in unverdienten Verruf gebracht 
haben; die Prosalegenden des 2.—4. Buches aber schöpfen aus. der 
»Legenda aurea«, den »Vitae Patrum«, ma. Kirchenvätern, Lektiona- 
rien und Passionalen und bemühen sich ernsthaft um eine Wieder- 
erweckung der echten ma. Legende. 


Literatur: 
P. MERKER (s. S. 73); A. SCHMITT (s. S. 73). 


e) Die Zeit der Romantik 


Das Leben in Beziehung zum Unendlichen als Schweben zwi- 
schen selbstverschuldeter Heimatlosigkeit und dem Ahnen einer 
Wiedereinkehr in eine künftige Heimat verstanden, ist Grund- 
zug der Romantik. Sehnsucht nach dem Tode und dem unend- 
lichen Leben jenseits der Endlichkeit mußte in den Heiligen, 
aber auch in den geistlichen Ritterorden, Mönchs- und Nonnen- 
orden Vorbilder des eigenen Sehnens und in der mittelalter- 
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lichen. auf Gott zugeordneten Frömmigkeit eine Bestätigung 
der eignen religiösen Weltanschauung sehen. Damit rückt auch 
die Legende wieder stärker in den Vordergrund. Neben die 
antike Götterwelt und ihre Sagen tritt jetzt gleichberechtigt 
eine ma. legendarische Mythologie oder, wie Wilhelm Waiblin- 
ger (1804—1830) es später in einem Epigramm ironisierte: 
„Lug und Trug war alles, nun ist die Wahrheit erschienen: statt 
dem Mythos regiert jetzt die Legende die Welt.“ Für Novais 
(Friedr. von Hardenberg, 1772—1801) sind Legenden und 
Evangelien dasselbe (Schriften, hrsg. Ernst Heilborn 2, 1, 
S. 340), in der Legende sieht er den eigentlichen Stoff der Pre- 
digt (2, 1. S. 336). Lupwıc Tieck (1773—1853) läßt im Asf- 
ruhr in den Cevennen durch Legenden mit ihrem „Geist der 
Hingebung in den geheimnisvollen Willen des Höchsten“ und 
ihrer „Selbstvernichtung in inbrünstiger Liebe zu Christus“ die 
„trunkene Begeisterung“ des religiösen Aufstandes nähren. Wel- 
che Rolle die Lektüre alter Legenden für die Romantiker spielte, 
sehen wir bei ACHIM von ArnıM (1781—1831; Halle und Jeru- 
salem, Päpstin Johanna), in den Selbstzeugnissen CLEMENS 
BRENTANOSs (1778—1842), DOROTHEA SCHLEGELS (1763—1839) 
und des Historikers FR. BÖHMER. FRIEDRICH SCHLEGEL (1772 
bis 1829) wirbt für sein Deutsches Museum (1812) eifrig um 
Legenden, da diese hier „auf die rechten Leute kommen wür- 
den“ (an Sulpiz Boisseree, 23. 3. 1812), und 1820 legt er in 
der Concordia (Heft 4/5) einen Entwurf einer neuen christ- 
lichen Legendensammlung vor. Er sieht in den Legenden „die 
Stimmung und Weltansicht mehrerer Jahrhunderte ausge- 
drückt“ und rühmt sie als echt poetische Erzählungen. 


Die Einheit von Kunst und Religion (WACKENRODERS Herzens- 
ergießungen eines kunstliebenden Klosterbruders, 1797) fanden die 
Romantiker in der Malerei des Mittelalters und der Renaissance ver- 
wirklicht. Um die stumme Sprache der Bilder zu verdeutlichen, gaben 
sie in Prosa und in Versen Gemäldebeschreibungen, die sich bei Hei- 
ligenbildern der Legende nähern (vgl. Hellmut Rosenfeld »Das dt. 
Bildgedicht«, 1935, S. 125—170). Ähnlich wie hier Motive der Le- 
gende in die Form des Bildgedichtes eingehen, geschieht das z. T. auch 
durch Ingredienzen des Stiles bei Novalis, Tieck, Wackenroder, E. T. 
A. Hoffmann (1776—1822) in deren Dichtungen. 


Während die eigentliche Legendendichtung der Romantik in 
epischer, dramatischer und lyrischer Form stärker die Hinnei- 
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gung zur Welt des Katholizismus und zur Verherrlichung der 
gläubig und sehnsüchtig verehrten Heiligen zeigt, fanden die 
ausgesprochen protestantischen Freiheitssänger in der Legende 
Glaubenskraft, Opferfreudigkeit und Rückerinnerung an weni- 
ger notvolle Zeiten. Neben die epischen und dramatischen Ge- 
staltungen der älteren Romantik stellt die jüngere Romantik 
vor allem Legenden- und Mirakellieder, die schwäbische Ro- 
mantik balladenartige Dichtungen. 


Epische Lebensbilder: Auc. WILHELM ScHLEGEL (1767—1845) St. 
Lukas (Sämtl. W. 1, 215); FRIEDR. SCHLEGEL St. Reinold (Sämtl. W. 
10, S. 101) und die legendären Episoden in seinen Rolandromanzen 
(Sämtl. W. 9, S. 17, 35, 74); AcHım von ArNıM Der Markobrunnen 
 (Sämtl. W. 19, S. 83) und Christuslegende (Sämtl. W. 16, S. 370); 
CLEMENS BRENTANO (1778—1842) Legende von der hl. Marina (1838) 
(Ges. Schr. 1, S. 191). Dagegen sind Brentanos Aufzeichnungen über 
Leben und Visionen der stigmatisierten Nonne Anna Catharina Em- 
merick (t 1824), 1833 zu einem Erbauungsbuch gestaltet, ebenso- 
wenig Legende wie seine Romanzen vom Rosenkranz (1803/1812). 

Romantische Legendendramen: Lupwıc Tiecks (1773—1853) Hl. 
Genoveva, FRIEDRICH DE LA MOTTE Fouqués (1777—1843) Des Hl. 
Johannis Nepomuceni Märtyrertod (1804) und Herzog Kanut der 
Heilige (1811), Arnıms Päpstin Johanna sind eher zerdehnte und 
in Dialoge aufgelöste Legenden als wirkliche Dramen. Daneben stehen 
lyrische Gedichte und Lieder der älteren Romantik, die weniger Le- 
gendendichtungen sind als Zeugnisse einer sentimentalen Heiligenver- 
ehrung. Die Jüngere Romantik mit ihrer größeren historischen Nei- 
gung und Sammlerfreude konnte aus alten Gesangbüchern, Fliegen- 
den Blättern und aus dem Volksmund für Des Knaben Wunderhorn 
(1805/1808) eine ganze Anzahl Legendenlieder zusammentragen, dar- 
unter St. Meinrad. JosEpH GÖRRES (1776—1848) fügte seiner Samm- 
lung Altdt. Volks- und Meisterlieder (1817) einen Abschnitt Legen- 
den und geistliche Lieder an. Die Brüder Grimm (Jakob 1785—1863, 
Wilhelm 1786—1859) zogen bei ihren Sagen- und Märchensammlun- 
gen (1812/1818) zahlreiche legendäre Stoffe ans Licht. Der Beitrag der 
Heidelberger Romantik zur Legende besteht vor allem in Mirakellie- 
dern wie BRENTANosS Waldvögelein (Ges. Schr. 1, S. 235 ff.) und Le- 
gendenliedern wie Brentanos Wallfahrtslieder zu Ehren der Hl. 
Anna. 

Die Schwäbischen Romantiker neigen zu balladesk-erzählender Be- 
handlung der Legende. Lupwıs UnLanD (1787—1862) ist mehr eine 
ideenhafte Auswertung eigen, Justınus KERNER (1786—1862) eine be- 
hagliche Breite in ganzen Romanzenzyklen. In ähnlicher Art dichte- 
ten auch ALBERT Knapp (1798—1864), JuLıus Kraıs (1807—1878), 
CHRISTIAN WAGNER (1835—1918) u. a. Das Meisterstück eines von 
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schwäbishem Humor durchtränkten Mirakelgedichtes ist EDUARD 
Mörıkes (1804—1875) Erzengel Michaels Feder (1837). | 

Aus dem Kreis der protestantischen Freiheitssänger huldigt Max 
VON SCHENKENDORF (1783—1817) dem Hl. Adalbert, der Hl. Elisa- 
betz und den Hl. drei Königen. Ernst Morıtz ArnDT (1769—1860) 
findet in St. Florentin und St. Christoph Leitbilder seines Gottver- 
trauens. Weniger Profil. zeigen die klassizistischen Legendengedichte 
THEODOR KöRNERS (1791—1813), die von Berufung und Tod der Hl. 
Cäcilia und der Hl. Dorothea berichten und die Versuchung des St. 
Medardus durch den Teufel und seine wundersame Errettung durch 
Maria zeigen. Auch HEINRICH von Kreist (1777—1811) wandte sich 
der Legende zu und gab in seinen »Berliner Abendblättern« 1810 un- 
ter dem Titel Gleich und Ungleich und Der Welt Lauf Hans Sachs’ 
»St. Peter mit dem faulen Bauernknectt« und »Gespräch zwischen 
St. Peter und dem Herren« ın reimlosen Versen wieder, nicht ohne 
den Inhalt insgeheim der Zeitlage anzupassen. Seine Cäcilia oder die 
Gewalt der Musik, ebenfalls 1810 in den »Abendblättern: veröffent- 
licht, nennt sich zwar »Legende«: zugrunde liegt jedoch eine Mirakel- 
erzählung, die den Novellisten Kleist als Beispiel der Gefühlsverwir- 
rung ansprach und zur Neuformung lockte. Mißverstanden wird die 
Legende allerdings, wenn Justinus KERNER aus Kleists »Cäcilia« eine 
Schauerromanze Die wahnsinnigen Brüder macht oder ADALBERT VON 
Cnamiısso (1781—1838) in einer Art Schauerballade den HI. Martin, 
Bischof von Tours (1830) siegreich eine Versuchung durch den Teufel 
bestehen läßt. 


In der Dresdener Pseudoromantik wurde auch die Legende zu 
unterhaltender Alltagsware mit sensationsvollen Motiven, 
effektvollen Situationen oder düsterer Stimmung. Der Inhalt 
wurde häufig ausdrücklich als unverbürgte Sage hingestellt und 
damit der inneren Glaubwürdigkeit einer echten Legende be- 
raubt. Eine besondere Spezialität dieses Kreises ist die ätiolo- 
gische Pseudolegende, die Eigenheiten oder Namen von Pflan- 
zen oder Tieren auf Berührung mit Heiligen zurückführt. 


Wir können uns hier mit einer kurzen Aufzählung begnügen: Le- 
gendengedichte schrieben FRIEDRICH Knp (1768—1843), IGNAZ Ca- 
STELLI (1781—1862), FRIEDRICH Kruc von Nıppa (1776—1843), 
Aucust APEL (1771—1816), Luise BRACHMANN (1777—1817) und vor 
allem Heımına von Cuézy (1783—1856), eine Enkelin der Karschin 
(s. S. 74). Als Prototyp der ätiologischen Pseudolegende sei CAsTELLis 
Legendengedicht von der Entstehung der Zitterpappel genannt: sie sei 
von der Gottesmutter wegen ihres Hochmutes zum Zittern verdammt 
worden. Ähnliche Geschichten erzählen WETZEL, KoriscHh, DREVES 
und Luise von PLönniEs von der Trauerweide: sie habe diese Form 
angenommen, weil ihre Zweige einst zur Geißelung Christi gedient 
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hätten. Ahnlich werden Espe, Kaiserkrone, Johannisbeere, Johannes- 
würmchen (Helmina von Chézy), Marienröslein, Marienfäden, Feld- 
nelke (Helmina von Chezy) und Kreuzschnabel von verschiedenen 
Dichtern gedeutet. Noch 1857 vermehrte Carı HENTSCHEL unter dem 
Titel Flora, Legenden, Sagen und Schilderungen aus der Pflanzenwelt 
diese ätiologischen Pflanzengeschichten, die wohl in Grimms Märchen 
Kinderlegende vom Muttergottesgläschen und in Arnıms Erklärung 
des Markobrunner Weines in seiner Päpstin Johanna ihre Vorbilder 
haben. 


Literatur: 


P. Merker (s. S. 73); Ros. THEOD. ITTner: The Christian legend in 
German literature since romanticism, 1937. 


f) Biedermeier und Realismus 


Im zweiten Drittel des 19. Jh.s verliert die Legende wieder 
an allgemeinem Interesse. Sie wird wieder Angelegenheit des 
Katholizismus und der volksläufigen Literatur, bleibt allerdings 
in dieser Sphäre durchaus lebendig und verbreitet. 


Voran steht JOHANN PETER SILBERT mit seinen Legenden, frommen 
Sagen und Erzählungen (1830), größtenteils erbaulichen Lebensbildern 
der Heiligen nach verschiedenen alten Quellen, dazu eine Reihe Mira- 
kelerzählungen verschiedener Art. FRanz JosErH WEINZIERLS Legenden 
der Heiligen nach ihrem inneren Leben auf alle Tage im Jahre (1832) 
hatten das rein seelsorgerliche Anliegen, religiöse Tugendbilder zu 
geben, während Jonann Barptıst Rousseaus Purpurviolen der Heili- 
gen (1835) eine künstlerische Vereinigung des Geschichtlichen und 
Legendaren anstreben. Typisch für die Biedermeierzeit sind auch die 
Legendenvolksbücher; MARTIN voN Cocuems Griseldislegende (hrsg. 
Gustav Schwab, 1836), Lours von BornsTEDS Legende der hl. Jung- 
frau Catharina (1838), Karı Sımrocks Legende von den hl. 3 Köni- 
gen (1842) u.a. Aus diesem Bereich nimmt GOTTHELF seine legendären 
Novellenschlüsse. 

Während Heme in Die Wallfahrt nach Kevelaar (1822) noch im 
Banne der Romantik ein Marienmirakel einfühlend und mit der Sehn- 
sucht des im Grunde ungläubig beiseite Stehenden zu einer vollendeten 
Ballade formte, sammelte J. P. KALTENBAECK aus dem Volksmund 
Mirakelerzählungen als Zeugnisse wirklich lebendiger Marienvereh- 
rung (Die Mariensagen in Österreich, 1845). Die Konvertitin IDA 
Grärin Hann-Hann (1805—1880) wollte mit legendären, naiv er- 
zählten Heiligenleben Vorbilder für den Weg der Frömmigkeit und 
Heiligkeit bieten (Die Väter in der Wüste, 1837). Noch stärker zeigt 
sich die volkstümliche und religiös-didaktische Tendenz in ALBAN 
StoLz’ Legende oder der christliche Sternhimmel (1850/1862), die 
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ausdrücklich „die Kunst, christlich zu leben und selig zu sterben“ 
lehren möchte. Erbaulichen Charakter hat auch GEorG Orrs Legende 
der lieben Heiligen Gottes (1854, 2. Aufl. 1886). 

Zwar erfreuten sich auch die Legendengedichte weiterhin einer ge- 
wissen Beliebtheit sowohl bei Katholiken wie bei Protestanten, aber 
nirgends gelang es, das Niveau wirklicher Kunstdichtung zu erreichen. 

Auch hier genügt es, einige Namen zu nennen: 

Legendendichtungen schufen auf katholischer Seite LupwIG Aur- 
BACHER, MELCHIOR VON DIEPENBROCK, GÖRRES, G. MOREL, A. WER- 
FER, I. H. von WESSENBERG, auf protestantischer Seite F. BÄsSLER, 
H. GITTERMAnN, KATHARINA DIETZ u.a. Seit LUDWIG AURBACHERS 
Legenden (1831) blieben legendarische Gedichtsammlungen an der 
Tagesordnung, von denen A. Huncarıs Legendenbuch aus dem Munde 
deutscher Dichter wenigstens genannt sei (1854, mit Gedichten u.a. 
von Brentano, Görres, Friedrich und August Wilhelm Schlegel, Wil- 
helm Smets, Aloys Schreiber, J. G. Seidl, P. Zingerl, J. B. Silbert, 
L. Pyrker, G. Schwab). 


Wo wirkliche Dichter von Format und Meisterschaft sich 
nicht aus religiös-didaktischer Tendenz, sondern aus Gestal- 
tungsfreude und innerem Drange der Legende zuwandten, da 
mußten bei der ganz auf das Diesseits und auf das Historische 
gerichteten Zeittendenz Dichtungen entstehen, die dem Bereich 
der Legende entwuchsen und füglich ihrer inneren Form und 
ihrem dichterischen Gehalt nach nicht der Legende zuzurechnen 
sind. Hier ist vor allem GoTTFRIED KELLER (1819 bis 1890) mit 
seinen 1855 gedichteten Sieben Legenden (1872) zu nennen, 
aber auch Conran FERDINAND MEYERS (1825—1898) Der Hei- 
lige (1878). 


Angeregt wurde KELLER durch die erwähnte Legendensammlung 
Kosegartens (s. S. 77) in einem Augenblick, wo er als überzeugter 
Feuerbachianer das Recht des menschlichen Individuums auf freudigen 
Genuß der Güter des Lebens zu verfechten begann. Wohl packte ihn 
das Motiv von Liebe und Entsagung, aber die Lösung des Problems 
mußte für ihn eine völlig andere sein als bei dem von der mittelalter- 
lichen Askese beeintruckten Kosegarten. So kehrt der Diesseitsglaube 
des Dichters fast überall das Askesische in Weltfreudigkeit um und 
macht aus den christlichen Legenden, wie er selbst 22. 4. 1860 an Frei- 
ligrath schrieb, „eine erotisch-weltliche Historie“, in den letzten bei- 
den Legenden aber wenigstens aus der religiösen Weltflucht eine 
pflichtbewußte Selbstüberwindung, die dem Genuß der Lebensherr- 
lichkeit nur ungern entsagt. Kellers Legenden sind aus christlichem 
Legendengut meisterhaft entwickelte Novellen, die freilich mit der 
Legende als Gattung kaum noch etwas zu tun haben. 

In anderer und doch verwandter Weise gestaltete C. F. Meyer das 
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Leben des 1170 ermordeten und 1174 heilig gesprochenen Thomas 
Becket, Erzbischofs von Canterbury, aus einer Heiligenvita zu einem 
psychologischen Roman. Nicht die gläubige und unreflektierte Legen- 
denhaltung ist maßgebend, sondern das psychologische Problem, wie 
ein Weltkind und Weltmann zu einem Asketen und Heiligen werden 
konnte. So entsteht auch hier statt einer Heiligenlegende ein dichte- 
risches Meisterwerk von der Zwiegesichtigkeit der Menschenseele. Ge- 
wisse Züge dieser Art hat er auch seiner Verslegende Engelberg (1872) 
verliehen, die sonst eher am Ende der biedermeierlichen Tradition 
steht. 
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g) Naturalismus und 20. Jahrhundert 


Das Interesse an der Legende blieb auch im letzten Drittel 
des 19. Jh.s und im 20. Jh. trotz aller sozialen und politischen 
Erschütterungen lebendig. Das betrifft nicht nur die von Natur 
konservativeren Volksschichten. Auch DETLEV von LILIENCRON 
(1844—1909) scheute sich nicht, in seine Gedichtsammlung »Der 
Haidegänger« (1890) eine Legende hineinzunehmen, die eigen- 
artig impressionistische Schilderung Christi in Gethsemane. In 
»Bunte Beute« (1903) gibt Liliencron unter dem Titel Legende 
vom hl. Nikolaus das bekannte Nikolausmirakel von den wie- 
dererweckten drei Knaben. In der gleichen Sammlung finden 
wir als Kleine Legende ein Gedicht von Christus und dem 
Schilfblatt, eine ätiologische Pflanzenlegende, wie sie die Dres- 
dener Romantik so liebte (vgl. S. 80 f.) und wie sie dann Leo 
WEISMANTEL (* 1888) in seiner für Kinder bestimmten Blumen- 
legende (1921) und Max MELL (* 1882) mit Was sich auf der 
Flucht nach Ägypten. zugetragen (»Morgenwege«, 1924) zu neuem 
Leben erweckten. Die Wendung der hohen Literatur zur Legende 
und zu legendenhaften Erzählungen stellt uns vor die Frage, 
wieweit der moderne Mensch bei seiner Auseinandersetzung mit 
den materialistischen, individualistischen und rationalistischen 
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Tendenzen der Zeit noch den schlichten, vorbehaltlosen Glau- 
ben echter Legenden aufzubringen vermag. Um die Jahrhun- 
dertwende bewiesen die Christuslegenden der SELMA LAGERLÖF 
(1858—1940), daß auch einem modernen Dichter (und auch ei- 
nem evangelischen) noch Neudichtung von Legenden möglich ist. 


Serma LaGerLörs Christuslegenden erschienen 1904 in deutscher 
Sprache und hatten eine starke literarische Wirkung. Zu nennen ist 
vor allem Kart RÖTTGER (1877—1942) mit seinen Christuslegenden 
(1914) und anderen Sammlungen. Nicht vergessen sei die in Balladen- 
form gedichtete Legende der Acnes MIEGEL (1879—1964) von Jesus 
und St. Oswald. Für den Katholizismus standen Marienlegende und 
Heiligenlegende dem Herzen näher. RAaıner Manrıa Rırke (1875—1926) 
näherte sich in seinem Marienleben (1913) dem Bereich der Legende, 
während die Mehrzahl neuer Legendengestaltungen aus der Erschüt- 
terung durch den ersten Weltkrieg erwuchsen. Hans BRANDENBURG 
(* 1885) faßte die Legenden des Hl. Rochus (1923), der Notburga 
(1933) und des Nepomuk (1933) neu, Kar BorroMÄusS HEINRICH 
(1894—1938) die des Johannes von Colombin, Alexius, Johann von 
Kreuz, Cyprian, Johann Kolobos, der Justina, Salome, Dydimuz, 
Armella, Michaela und Afra (1926). MARIE EUGENIE DELLA GRAZIE 
widmete sich in Die Schmetterlinge von Clairvaux (1925) der Legende 
des HI. Bernhard. Karı Gustav VOLLMÖLLER (1878—1948) erzählt 
Acht Mirakel der hl. Jungfrau Maria (1927). JuLıus Zerzer (* 1889) 
erzählt von Johannes und Wolfgang (1927), stellt Maria Heimsuchung 
(1931) in die österreichishe Landschaft und spürt in der Kreuzab- 
nahme den Gedanken des Judas nach wie WALTER von Moro in 
Legende vom Herrn (1927). RUTH SCHAUMANN (* 1899) erzählt Le- 
genden vom Kreuzestod, von Veronikas Schweißtuch und von Chri- 
stophorus (Der blühende Stab, 1929), während Fanny WIBMER-PEDIT 
(* 1890) ein Lebensbild der Hl. Nothburg (1935) gibt, Joser MAGnus 
WEHNER (* 1891) Drei Legenden (1949) von Johannes dem Täufer, 
dem Hauptmann bei der Kreuzigung und vom Hl. Franziskus. Max 
MELL, LEO WEISMANTEL, ANTON DIETZENSCHMIDT (1893—1955) und 
HERMANN HEINZ ORTNER (*1895) versuchten sich in Legendenspielen. 
Problematisch bleibt, ob die umfangreichen Romane LEO WEISMANTELS 
über das Leben Marias und der Hl. Elisabeth (1931) noch im Be- 
reich des Legendenhaften bleiben oder ob dies der Fall ist, wenn 
Hans RoseLies Maria in Die liebe Frau von den Sternen (1925) die 
Gestalt einer Fischersfrau in der Revolutionszeit von 1918 annehmen 
läßt in Art des Mirakels von Maria als Klosterpförtnerin und wenn 
Franz HErweEG (St. Sebastian vom Wedding, 1922) Sebastian in den 
Kommunistenaufstand von Berlin hineinstellt. Jedenfalls sprechen 
diese Neugestaltungen ebenso für die gläubige Aufnahme der Legende 
wie die Neuausgaben der mittelalterlichen Legenden, wie z. B. SEVERIN 
Rürrcers (1931), Exrenıtus SCHMIDT (1934) und RicHArD BENZ 
(1927 u. ö., zuletzt 1955) boten. 
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Es fehlt aber auch nicht an sog. Legenden, die weit entfernt von 
christgläubiger Haltung sind. Wenn Ruporr G. Binpins (1867 bis 
1930) in seiner Keuschheitslegende (1913/14) die Mutter Gottes als 
Wundertäterin auftreten läßt, so scheint die Situation eines echten 
Marienmirakels gegeben. Die innerweltliche Haltung und Weltan- 
schauung Bindings formte hier ebenso wie in der Märchenlegende 
Cölestina (1908) und in St. Georgs Stellvertreter (1901) legendäre 
Motive und Gestalten zu novellistischer weltbejahender Sinndeutung 
von Keuschheit, Liebe und Manneswürde um. Ähnliches gilt auch von 
Bindings Weihnachtslegende Das Peitschchen (1917) oder von ERWIN 
Gupo KOLBENHEYERS (1878—1962) Drei Legenden (1923), in denen 
es sich um weltanschaulich-philosophische Sinndeutung der Welt und 
Geschichte handelt. Auch Hermann Hesse (1877—1962) schrieb 1907/ 
09 Drei Legenden aus der Thebais. Sie malen aus, wie heilige Büßer 
der Versuchung erliegen und wie ein Jüngling in die Einöde geht, um 
nach dem Tode mit seiner Geliebten vereinigt zu werden. Die Um- 
kehrung der Werte und die liebevolle Betrachtung der Welt scheiden 
diese Geschichten von wirklicher Legende. 


Fälschlich als Legenden angesprochen werden vielfach die Geschich- 
ten vom lieben Gott (1899) von Rainer Maria Rilke (1875—1926). Sie 
leiten in Rilkes Leben eine Periode der Leugnung jedes persönlichen 
transzendenten Gottes ein und verlassen damit und in der künstleri- 
schen Absicht die Grundlage echter Legende, deren Stoffbereich sie 
auch nur im letzten Stück flüchtig streifen. WILHELM SCHMIDTBONNS . 
(1876—1952) Sammlung Wunderbaum (1913), vom Dichter mit dem 
Untertitel »23 Legenden« versehen, enthält Märchen, Anekdoten und 
Sagen, ohne den religiösen Stoffbereich der Legende zu berühren; der 
Untertitel »Legende« sollte wohl nur die vorkommenden Märchen- 
wunder vor realistischer Kritik bewahren. Das gilt wohl auch von den 
zwei Legenden der GERTRUD von Le Fort (* 1876) Das Reich des 
Kindes und Die Vöglein von Theres, die die Geschichte der letzten 
Karolinger zum Gegenstand haben, aber nicht die Heiligenlegende. 
Hierher gehört wohl auch, wenn Huco von HOFMANNSTHAL (1874 
bis 1929) und Harry Grar Kesster (1868—1937) ein gemeinsam 
konzipiertes Ballett Josefslegende nennen (1914). 


Auch bei STEFAN GEORGE (1868—1933) begegnet uns die Neigung 
der Zeit, Themen märchenhafter oder weltanschaulicher Art durch das 
Wort „Legende“ herauszuheben. Seine drei als „Legenden“ bezeich- 
neten Gedichte Erkenntnis, Frühlingswende, Der Schüler erheben Vor- 
gänge der Diesseitswelt ins Mythische, das Verhältnis von Mann und 
Frau, den Übertritt eines Jünglings aus der Kindheit in die Männer- 
welt, die Wendung eines Möndhs von der Buchweisheit zu Natur und 
Leben, wie denn Hans BRANDENBURG (* 1885) in seiner Legende vom 
wunderbaren Flötenspiel eine Sinndeutung echter Liebe gibt. Darüber 
hinaus bezeichnet Joser WIncKLER (1881—1966) seine ekstatischen Ge- 
dichte im Irrgarten Gottes (1921), die die innere Zerrissenheit der 
Zeit zeigen wollen, als „Legenden“. Nur eines von ihnen berührt sich 
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stofflich mit der Heiligenlegende, da es wie Goethes erstes Legen- 
dengedicht das Zusammentreffen des Hl. Chrysostomus mit dem Zen- 
tauren schildert (s. S. 76), ohne dem Ton oder Gehalt nach legenden- 
haft zu sein. Solche als „Legenden“ bezeichnete Dichtungen wird 
man wohl nicht als einen modernen Typ der Gattung ‘Legende’ gel- 
ten lassen dürfen, wie Dabrock, Trauth und Staffel wollen. Hier 
scheint nur der Geltungsbereich des Wortes Legende auf jede un- 
realistische, wunderbare, märchenhafte und allegorische Dichtung er- 
weitert, wie sich das schon gelegentlich früher anbahnte und in ande- 
ren Sprachen viel stärker durchsetzte. 

Seit dem Ausgang des 2. Weltkrieges sind Verständnis und Inter- 
esse für die Legende wieder gewachsen. Aus Ländern, in denen die 
Legende lebendig blieb, wurden Sammlungen zusammengestellt und 
in deutscher Übersetzung zugänglich gemacht, z.B. Russische Heiligen- 
legenden, hrsg. von Ernst Benz, Zürich 1953; Apfel aus dem Para- 
dies. Legenden der Welt, zusammengestellt von GEORG ADoLF Nar- 
cıss, 1965; Legendenmärchen aus Europa, hrsg. von FELIX KARLINGER 
und Bonpan Mykyrıuk, 1967; Christos und das verschenkte Brot, 
Neugriechische Volkslegenden und Legendenmärchen, hrsg. von Ma- 
RIANNE KLAAR, 1963. Darüber hinaus wurden die alten deutschen 
Legenden neu erzählt. WALTER Nicc würdigte die Legenden als 
Zeugnisse aus der Welt der Religion und als Symbole, forderte aber 
eine Neuerzählung, die zugleich eine Interpretation einschließe und 
dem Leser die Bedeutung nahelege; in seiner Sammlung (Glanz der 
Legende. Eine Aufforderung, die Einfalt wieder zu lieben, Zürich 
1964) werden 12 Heiligenlegenden in dieser Weise neu erzählt. Einen 
anderen Weg der Modernisierung versuchte HERMANN GERSTNER in 
seinen Biblischen Legenden (1971): den biblischen Legenden von der 
Hirtenanbetung und Anbetung der drei Könige bis zur Passion Chri- 
sti werden jeweils erdichtete Gestalten zugesellt, die den Widerstand 
der Welt und die Überwindung durch das Göttliche widerspiegeln 
und auf diese Weise Gottesferne und innere Umkehr in das alte Le- 
gendengut hineinnehmen. 


Die fast zweitausendjährige Tradition der abendländischen 
Gattung ‘Legende’ kann durch die Ausweitung des Wortes, 
durch parodistische oder unreligiöse Verwendung von Legen- 
denstoffen und durch übertragene Verwendung von Legenden- 
motiv und Legendenton nicht berührt werden. Auch der Typ 
der Mirakelerzählung, wie wir ihn schon im frühen Mittelalter 
als Ergänzung der eigentlichen Legende finden, bleibt auf das 
persönliche Eingreifen der Heiligen ins irdische Geschehen be- 
schränkt und durch die Jahrtausende konstant. Wir begegnen 
ihm wie in alter Zeit noch genauso bei Jakos Knerr (* 1881) 
und seinen sog. Verslegenden, die entgegen Staffel reine Mira- 
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kelerzählungen sind. In der Meinung, die Legende erzähle von 
Gott und beweise seine Existenz, hatte Dabrock gefolgert, der 
moderne Dichter, dem der Glaube an Gott verloren gehe, könne 
in der Legende an die Stelle Gottes seine eigene Weltanschauung 
einsetzen und als richtig erweisen. In Wirklichkeit hat die 
abendländische Legende von Anfang an nur das Leben heiliger 
Personen und ihr Handeln als Menschen (wenn auch als von 
Gott begnadete Menschen) dargestellt und bleibt deshalb wohl 
dem Wesen nach an die gläubige Verehrung der Heiligen ge- 
bunden, wenn auch die Erzählform und Erzählart sich gewan- 
delt haben mag. | 
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Nikolaus von Jeroschin 63 f. 


Orendel 48 

Oswald Hl 40, 65; -Spiel 67 
Otfried von Weißenburg 35 
Othmar HI 34 

Otloh von St. Emmeram 36 f. 


Pantaleon H1 57 
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Passional 60 f. 
Passıonaldrucke 66 
Patricius Hl 42 

Paulinus von Nola 33 
Pelagius HI 35 

Petruslied 34 

Petrus thelonarius Hl 41 
Bruder Philipp 46, 63 


Pilatus (Antilegende?) 42 f. 


Prophetenspiel 67 
Proterius Hl 35 


Ratpert von St. Gallen 34 
Mittelfr. Reimbibel 40 
Reinbot von Durne 52 
Richarıus Hl 33 
Rolandlied 39 

Rothe, Johann 65 

Rudolf von Ems 53 


Der Sälden Hort 59. 
Schernberg, Dietrich 68 
Sebastian Hl 68 

Segen Jacobs 63 
Servatius Hl 49, 50 
Siebenschläfer 58, 65 
Silvester Hl 39, 42, 56 
Trierer Silvester 42 
Stuler, Jörg 63 

Sturmi HI 34 


Theophilus’ Bekehrung 35, 41, 


47,67 
Terenz 36 
Thomas Hl 64, 65 


Thomas von Celano 53 


Tilo von Kulm 63 


Tobias Hl 40 
Ritter Tundalus 42 


Ulrich HI 26, 50° 

Ulrich von Etzenbach 57 
Ulrich von Türheim 57 
Ulrich von dem Türlin 57 
Ursula Hl 65 


Väterbuch 60 f. 
Vedastus HI 33 

Veit Hl 42 

Venantius Fortunatus 33 
Veronika Hl 41, 42 


Walahfrid Strabo 34 
Waldburg Hl 34 Ä 
Walther von Rheinau 46 
Werner (Pfaffe) 45 

Werner (Schweizer) 46 
Wenzel II. 57 f. 
Wenzel-Passional 62, 65 
Wetzel von Bernau 53 

Der wilde Mann 42 
Willehalm HI 52, 57 
Willibald Hl 34 

Willibrord HI 33 

Wisolf 34 

Wolfgang Hl 37 | 
Wolfhard von Herrieden 34 
Wolfram von ‚Eschenbach 52 
Wynnebald Hl 34 


d) Namenregister zu Kap. III, 5 (S. 68—87) 
(Legendendichtung vom Humanismus bis zur Gegenwart) 


Abraham a Santa Clara 72 
Apel, August 80 
Arndt, Ernst Moritz 80 


von Arnım, Achim 78, 79, 81 


Aurbacher, Ludwig 82 


Bäßler, Ferdinand 82 
Benz, Ernst 86 


Benz, Richard 84 | 

Binding, Rudolf G. 85 

Satirische Biographie der Heili- 
gen 74 

Böhmer, Friedrich 78 

Boisserée, Sulpiz 76, 78 

von Bornsted, Louis 81 

Brachmann, Luise 81 


Brandenburg, Hans 84, 85 
Brant, Sebastian 68 

Brentano, Clemens 78, 79, 82 
Bretschneider, Heinr. Gottfr. 74 
Bürger, Gottfr. Aug. 74 


Calvin, Johann 70 

Canisius, Petrus 71 

Castelli, Ignaz 80 

von Chamisso, Adalbert 80 
von Chézy, Helmina 80, 81 
Chronik der Heiligen 74 
Cochem s. Martin von Cochem 
Croccius, Paulus 72 
Cuspinianus, Johann 69 


Degen, Theodor 71 

Della Grazie, Maria Eugenie 84 
von Diepenbrock, Melchior 82 
Dietz, Katharina 82 
Dietzenshmidt, Anton 84 
Dreves, Lebrecht 80 


Fabricius, Henricus 71 
Falk, Johannes 77 
Finckius, Caspar 71 
Fischart, Johann 70 
Fouqué 77, 79 

Frischlin, Nikodemus 69 


Gazay, Angelius 74 
Gebwiler, Hieronymus 69 
George, Stefan 85 
Gerstner, Hermann 86 
Gittermann, Hermann 82 
Görres, Joseph 79, 82 
Goethe 76, 86 
Gotthelf, Jeremias 81 
Grimm, Brüder 79, 81 
Grossius, Johann Georg 72 
Gryphius, Andreas 72 


Hahn-Hahn, Ida Gräfin 81 
Hallmann, Christian 72 

Heine, Heinrich 81 

Heinrich, Karl Borromäus 8, 84 
von Helvig, Amalie 77 
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Hentschel, Carl 81 

Herder 75 

Herwig, Franz 84 

Heynlin vom Stein, Joh. 68 
Hesse, Hermann 85 
Hoffmann, E. Th. A. 78 
Hondorf, Andreas 71 
Hungari, A. 82 


Johann a Via 71 


Kaltenbaek, Johann Paul 81 
Karlinger, Felix 86 
Karschin, Anna Luise 74 
Keller, Gottfried 82 

Kerner, Justinus 79, 80 
Keßler, Harry Graf 85 
Kind, Friedrich 80 

Klaar, Marianne 86 

von Kleist, Heinrich 80 
Knapp, Albert 79 

Kneip, Jakob 86 

Körner, Theodor 80 
Kolbenheyer, Ernst G. 85 
Kopisch, August 80 

Kordon der Heiligen 74 
Kosegarten, G. L. Th. 77, 82 
Krais, Julius 79 

Krug von Nidda, Friedr. 80 


Lagerlöf, Selma 84 

Langbein, Aug. Heinr. E. 74 

von LeFort, Gertrud 22, 85 

Lessing 73 

Leucht, Valentin 71 

von Lichtenfels-LaRoche, G. M. 
F. 73 

von Liliencron, Detlev 83 

Luther, Martin 69 f., 71, 77 


Maigret, Georg 71 
Marnix, Philipp 70 
Martin von Cochem 72, 81 
Martyrologium 71 
Meiners, Christoph M. 73 
Melanchthon, Philipp 69 
Mell, Max 83, 84 


Meyer, Conrad Ferd. 82 f. Schönwald, Andreas 69 


Miegel, Agnes 84 Schreiber, Aloys 82 

Mörike, Eduard 80 Schubart, Dan. Christian 74 

Möser, Justus 75 Schwab, Gustav 77, 81, 82 
von Molo, Walter 84 Seidl, Joh. Georg 82 

Morel, Benedikt 82 Silbert, Joh. Peter 81 

Musäus, Johann Karl 74 Simrock, Karl 81 

Mykytiuk, Bohdan 86 Smets, Wilhelm 82 

. Stolz, Alban 81 

Nigg, Walter 86 Surius, Laurentius 71 

Narciß, Georg Adolf 86 

Novalis 78 von Thümmel, Moritz Aug. 73 


Tieck, Ludwig 78, 79 


Ortner, Hermann Heinz 84 


Ott, Georg 82 Uhland, Ludwig 79 


Vetter, Conrad 71 

Vollmöller Karl Gustav 84 

a 4 Voltaire 74 

en. Wackenroder, Wilh. Heinr. 78 
a i Wagner, Bartholomäus 71 

Wagner, Christian 79 


Paracelsus 69 


Rab, Christoff 71° Waiblinger, Wilhelm 78 
Rab, Ludwig 71 Wehner, Jos. Magnus 84 
Rauscher, Hieronymus 71 Weinrich, Georg 71 
Rettenbacher, Simon 71 Weinzierl, Franz Joseph 81 
Rilke, Rainer Maria 84, 85 Weismantel, Leo 83, 84 
Röttger, Karl 84 Weller, Hieronymus 71 
Roselieb, Hans 84 Werfer, Albert 82 
Rousseau, Joh. Bapt. 81 von Wessenberg, Ingn. Heinr. 82 
Rüttgers, Severin 84 Wetzel, Friedr. Gottlob 80 

- Wibmer-Pedit, Fanny 84 
Sachs, Hans 70, 76, 80 Wider, Wilhelm 71 
Schaumann, Ruth 84 Wieland 74, 76 
von Schenkendorf, Max 80 "Wimpfeling, Jakob 68 
Schiller 75 Winckler, Josef 85 
Schlegel, Aug. Wilh. 79, 82 
Schlegel, Dorothea 78 Zerzer, Julius 84 
Schlegel, Friedr. 78, 79, 82 Zimmermann, Joh. Georg 73 
Schmidt, Expeditus 84 | Zingerl, P. 82 
Schmidtbonn, Wilhelm 85 Zwingli, Huldreich 70 
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